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BETRACHTUNGEN ÜBER DIE RELIGIÖSE SYMBOLIK 


Mircea Eliade 


ie Welt »spricht« in Symbolen: sie »offenbart« sich in ihnen. 
D* sie verstummt in einer Sprache, die nur Effekte und ob- 

jektive Verhältnisse bezeichnet. Das Symbol ist kein Abbild 
der objektiven Wirklichkeit, sondern in ihm gibt sich etwas viel Tiefe- 
res und Grundsätzlicheres zu erkennen. Versuchen wir, die verschiede- 
nen Aspekte oder die verschiedenen Tiefenschichten dieses Offenbar- 
werdens zu erhellen. 
ı. Die religiösen Symbole vermögen eine Seinsweise oder ein Struktur- 
gesetz der Welt zu offenbaren, die sich der unmittelbaren Erfahrung 
entziehen. Um zu zeigen, wie das Symbol eine der menschlichen Er- 
fahrung unzugängliche Seinsweise in Sicht bringt, ein einziges Beispiel: 
die Symbolbedeutung des Wassers, das das Gestaltlose, Potentielle und 
Chaotische zu offenbaren vermag. Wichtig ist dabei, daß es sich nicht 
um eine rationale Erkenntnis handelt, sondern um eine hellsichtige Be- 
troffenheit des lebendigen Bewußtseins, die der reflektierenden Ver- 
nunft vorausgeht. Gerade in solchen Akten unmittelbaren Erfassens 
stellt sich uns die Welt dar. Erst später, mit der Ausarbeitung der auf 
diese Weise erfaßten Bedeutungen werden die ersten Reflexionen über 
den letzten Weltgrund, die der Ausgangspunkt aller Kosmologien und 
Ontologien von den altindischen Veden bis zu den Vorsokratikern 
sind, beginnen. 
Die Fähigkeit des Symbols, ein Strukturgesetz der Welt zu enthüllen, 
kann am Beispiel des Weltbaumes gezeigt werden. Er stellt die Welt 
als lebendige Ganzheit dar, die sich periodisch erneuert und dank die- 
ser Erneuerung in ständiger Fruchtbarkeit, Fülle und Unerschöpflich- 
keit steht. Auch in diesem Falle handelt es sich nicht um eine denkend 
gewonnene Erkenntnis, sondern um das unmittelbare Verstehen einer 
Welt-»Chiffre«. Die Welt »spricht« durch das Zeichen des Weltbaumes, 
und dieses ihr »Wort« wird unmittelbar verstanden. Der Mensch faßt 
die Welt als Leben auf, und für das einfache Denken ist das Leben nur 


ein Gewand des Seins. 
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Um das oben Gesagte noch näher auszuführen: die religiösen Symbole, 
die die Grundgesetze des Lebens in Sicht bringen, offenbaren ein tie- 
feres, geheimnisvolleres Leben als das unserer täglichen Lebenserfah- 
rung. Sie entschleiern die übernatürliche, unerklärbare Seite des 
Lebens und zugleich die Dimension des Göttlichen im menschlichen Da- 
sein. Vom Lichte der religiösen Symbole erhellt, entdeckt uns das 
menschliche Leben selbst eine verborgene Eigenschaft: Es stammt von 
»drüben«, von sehr weit her; es ist »göttlich« in dem Sinne, daß es das 
Werk von Göttern oder übernatürlichen Wesen ist. 

2. Das führt uns zu einer zweiten Grundthese: Für den Menschen einer 
primitiven Kulturstufe hat ein Symbol immer religiösen Charakter, so- 
bald es auf das Seiende oder ein Weltgesetz hinweist. Das heißt, auf 
den ältesten Kulturstufen -bedeutet das Seiende — mit anderen Wor- 
ten das Mächtige, das Bedeutsame, das Lebendige — zugleich das 
Heilige. Andererseits ist aber auch die Welt eine Schöpfung der Göt- 
ter oder übernatürlicher Wesen; ein Weltgesetz entschleiern bedeutet 
also, ein Geheimnis oder einen verschlüsselten Sinn der göttlichen 
Schöpfung offenbaren. Aus diesem Grunde enthalten die religiösen 
Symbole der ältesten Zeit eine Ontologie, die natürlich noch nicht syste- 
matisiert ist. Sie drückt ein Gesamturteil über die Welt und zugleich 
über das menschliche Dasein aus, auch wenn dieses Urteil nicht in 
Begriffen formuliert ist, sich oft auch gar nicht in solche übersetzen 
läßt. 

3. Ein wesentliches Merkmal des religiösen Symbols ist seine Mehr- 
deutigkeit. Es können in einem Symbol gleichzeitig mehrere Bedeu- 
tungen ausgedrückt sein, deren gegenseitige Bedingtheit auf dem 
Wege der sinnlichen Erfahrung nicht offenbar wird. So entdeckt uns 
etwa das Symbol des Mondes einen natürlich bedingten Zusammen- 
hang zwischen den Mondperioden, dem Ablauf der Zeit, dem Wasser, 
dem Wachstum der Pflanzen, dem Weiblichen, dem Tod und der Auf- 
erstehung, der Bestimmung des Menschen, dem Handwerk des Webers 
usw.!. Im tiefsten Sinne enthüllt das Symbol des Mondes eine Wech- 
selwirkung mystischer Art zwischen den verschiedenen Ebenen kosmi- 
scher Wirklichkeit und verschiedenen Formen menschlichen Daseins. 
Beachten wir aber, daß sich diese Wechselwirkung von sich aus weder 
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der unmittelbaren Erfahrung noch der kritischen Reflexion aufdrängt! 
Sie ist das Ergebnis einer gewissen Weise des »Welterlebens«. 

Selbst wenn man zugesteht, daß verschiedene Wirkungen des Mondes 
durch sorgfältige Beobachtung der Mondphasen entdeckt worden sind 
(etwa seine Beziehung zum Regen oder zur Menstruation), so fällt es 
trotzdem schwer, anzunehmen, daß die Mondsymbolik in ihrer Gesamt- 
heit durch rationale Überlegung geschaffen worden sei. Hier handelt 
es sich um eine völlig anders geartete Erkenntnisstufe, auf der zum 
Beispiel offenbar wird, wie das menschliche Leben vom Mond her be- 
stimmt ist und daß es in die gleichen Zeitabstände, in denen die je- 
weils entsprechenden Mondphasen wiederkehren, eingeteilt ist, daß es 
dem Tod geweiht ist. Aber wie der Mond nach drei mondlosen Näch- 
ten wieder am Himmel erscheint, so kann auch der Mensch sein Da- 
sein von vorne beginnen, wenigstens trägt er die Hoffnung auf sein 
Leben nach dem Tode in sich, das dank der feierlichen Aufnahme in 
eine Kulturgemeinschaft gesichert und erhöht ist. 

4. Diese Fähigkeit der religiösen Symbolik, eine Mehrzahl von Bedeu- 
tungen, die einander innerlich bedingen, zu enthüllen, hat eine wich- 
tige Konsequenz: Das Symbol ist in der Lage, eine Weltsicht zu er- 
schließen, in der man verschiedenartige Sachverhalte zusammenfassen 
kann, die sich sogar zu einem »System« zusammenschließen können. 
Anders ausgedrückt, das religiöse Symbol erlaubt dem Menschen, eine 
gewisse Einheit in der Welt zu entdecken und sich zugleich seiner eige- 
nen Bestimmung als integrierender Bestandteil der Welt bewußt zu 
werden. Nehmen wir noch einmal das Symbol des Mondes als Beispiel. 
Wir verstehen, in welchem Sinne die verschiedenen Bedeutungen der 
Mondsymbole ein »System« bilden. Auf verschiedenen Ebenen (der 
kosmologischen, der anthropologischen, der »übernatürlichen«) ent- 
hüllt die Mondsymbolik Strukturen, die einander zugeordnet werden 
können. Es handelt sich überall um Seinsweisen unter dem Gesetz der 
Zeit und der periodischen Wiederkehr, d.h. Seinsweisen in einem 
»Leben«, das in seine Struktur selbst schon Tod und Auferstehung mit 
einbezieht. Dank der Mondsymbolik erscheint die Welt nicht mehr als 
eine zufällige Ansammlung verschiedenartiger und auseinanderstreben- 
der Realitäten. Die verschiedenen kosmischen Schichten stehen zuein- 


3 


Mircea Eliade 


ander in Beziehung, sind gewissermaßen durch den Mondrhythmus mit- 
einander »verknüpft«, genau so, wie das menschliche Leben vom Mond 
»gewoben« und von den Schicksalsgöttinnen vorherbestimmt ist. 

Ein anderes Beispiel zeigt uns noch besser diese Kraft der Symbole, 
eine Weltsicht zu öffnen, in der die Dinge sich in ein System geordnet 
erfassen lassen. Die Symbolik der Nacht und der Finsternis — sie tritt 
uns in den Schöpfungsmythen, in den Initiationsriten und in der reli- 
giösen Darstellung der nächtlichen und unterirdischen Tierwelt ent- 
gegen — zeigt die innere Beziehung zwischen der präkosmischen und 
pränatalen Finsternis einerseits und dem Tod, der Wiedergeburt, der 
Initiation andererseits?. Dadurch wird es möglich, eine gewisse Seins- 
weise intuitiv zu erfassen, darüber hinaus aber auch den »Ort« dieser 
Seinsweise im Weltgefüge und die Bedingungen des menschlichen Da- 
seins zu verstehen. Die Symbolik der kosmischen Nacht ermöglicht dem 
Menschen, einzusetzen, was vor ihm selbst und vor der Welt war, zu 
verstehen, wie die Dinge ins Dasein getreten sind, wo die Dinge »sich 
befanden«, bevor sie da waren und ihm selber gegenwärtig wurden. 
Es handelt sich wieder nicht um Spekulation, sondern um das direkte 
Begreifen jenes Geheimnisses, daß die Dinge einen Anfang gehabt 
haben, daß alles, was diesem Anfang vorausgeht und was sich auf ihn 
bezieht, von unschätzbarer Bedeutung für das menschliche Leben ist. 
Beachten wir die große Bedeutung der Initiationsriten, die zugleich als 
regressus ad uterum verstanden werden. Durch sie glaubt der Mensch, 
ein neues Leben beginnen zu können. Erinnern wir uns auch der un- 
zähligen Zeremonien, die immer wieder in periodischen Abständen den 
Urzustand des Chaos beschwören sollen, damit die Welt und das Zu- 
sammenleben der Menschen erneuert werden. 

5. Die vielleicht wichtigste Eigenart der religiösen Symbole — die 
später eine bedeutende Rolle in den Spekulationen der transzendenten 
Philosophie spielt — ist ihre Fähigkeit, paradoxe Sachverhalte oder ge- 
wisse Strukturen einer leizten Realität auszudrücken, die man anders 
nicht ausdrücken kann. Ein Beispiel genügt: Das Symbol der Symple- 
gaden *, so wie es uns aus den zahlreichen Mythen, Sagen und bild- 
haften Darstellungen entgegentritt und das Widersinnige der Verwand- 
lung von einer Seinsweise in eine andere darstellt. Es führt aus dieser 
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Welt in die andere, von der Erde in den Himmel oder in die Hölle, 
oder es führt von einer weltlichen, nur körperlichen Seinsweise in ein 
geistiges Dasein usw. Die häufigsten Bilder dafür sind etwa: Zwei 
Felsen oder Eisberge, die immer von neuem gegeneinanderstoßen, 
müssen durchfahren werden, oder zwei Berge, die in dauernder Bewe- 
gung sind, oder zwei Kiefer eines Rachens. Oder es gilt, in eine vagina 
dentata einzudringen und unverletzt daraus hervorzugehen, in einen 
Berg, der nirgends eine Öffnung hat usw. Wir verstehen, was all diese 
Sinnbilder bedeuten: Wenn die Möglichkeit des Durchkommens be- 
steht, so kann dies nur durch eine »Geistverwandlung« geschehen. 
»Geist« bedeutet hier alles, was er in den alten Kulturen bedeuten 
konnte: vom immateriellen Wesen bis zur Welt der Vorstellungen und 
Ideen. Man kann eine Symplegade in dem Maße, als man sich als 
»Geist« verhält, bestehen; d.h. man muß Vorstellungsvermögen und 
Intelligenz beweisen, und wenn jemand durchkommt, so zeigt er, daß 
er in der Lage ist, sich von der unmittelbaren Wirklichkeit loszulösen 5. 
Kein anderes Symbol der »schwierigen Durchfahrt« — nicht einmal das 
berühmte Motiv der Brücke, die so schmal wie eine Schwertschneide 
ist, oder das der Rasierklinge, die in der Katha-Upanischade (III, 14) 
erwähnt wird — zeigt besser als die Symplegaden, daß es eine Seins- 
weise gibt, die der unmittelbaren Wirklichkeitserfahrung unzugänglich 
ist, und daß man auf diese Seinsstufe nur unter Verzicht auf den 
naiven Glauben, die Materie sei unüberwindbar, gelangen kann. 

Wir könnten analoge Betrachtungen anschließen über die Fähigkeit 
der Symbole, kontradiktorische Aussagen über die letzten Grundlagen 
der Wirklichkeit zu machen. Cusanus betrachtete die coincidentia oppo- 
sitorum als die der Wesensart Gottes am nächsten kommende Defini- 
tion. So wurde ebenfalls dieses Symbol herangezogen, um sowohl das, 
was wir als das »Ganze« oder das »Absolute« bezeichnen, als auch das 
Nebeneinander der Gegensätze in der Gottheit, die in ihm verbunde- 
nen polaren und widerstreitenden Tendenzen zu benennen. Die Ver- 
bindung der Schlange (oder eines anderen Symbols der Finsternis, der 
Unterwelt und des Ungestalteten) mit dem Adler (Symbol des Lichtes 
und der Form) spricht in der religiösen Malerei oder in der Mytholo- 
gie das Mysterium der Ganzheit und der Einheit des Kosmos aus®. 


5 


Mircea Eliade 


Wir wiederholen aber nochmals: Obwohl die Vorstellungen der Pola- 
rität und der coincidentia oppositorum seit den Anfängen der speku- 
lativen Philosophie systematisch verwendet wurden, waren die Sym- 
bole, die sie in unbestimmter Weise aussprechen, nicht das Ergebnis 
kritischer Reflexion, sondern der Ausdruck einer existentiellen Span- 
nung. In dem Maße, wie der Mensch seines Seins in der Welt gewahr 
wurde, d.h. sich den geheimnisvollen »Zeichen« und »Worten« der Welt 
gegenübersah, war es ihm aufgetragen, dem Geheimnis einander wider- 
sprechender Aspekte der Wirklichkeit oder des Bezirkes des Gött- 
lichen zu widerstehen und zu versuchen, sie als in sich geschlossene 
Einheiten zu betrachten. Eine der größten Entdeckungen des mensch- 
lichen Geistes war so im naiven Denken bereits vorweggenommen, als 
der Mensch nämlich unter Zuhilfenahme gewisser religiöser Symbole 
ahnte, daß die Gegensätze und Widersprüche benannt und in eine Ein- 
heit zusammengeschlossen werden können. Von nun an waren die ne- 
gativen und finsteren Aspekte des Kosmos und der Welt der Götter 
nicht nur gerechtfertigt, sondern sie erwiesen sich als wesentlicher Be- 
standteil der gesamten irdischen oder göttlichen Wirklichkeit. 

6. Schließlich sei auf den existentiellen Wert der religiösen Symbolik 
besonders hingewiesen, d.h. auf die Tatsache, daß ein solches Symbol 
immer auf eine Form der Wirklichkeit oder auf einen Sachverhalt hin- 
weist, der den Menschen existentiell angeht. Gerade diese existentielle 
Dimension unterscheidet die Symbole von Weltanschauungen und zeich- 
net sie vor ihnen aus. Die Symbole bewahren noch den Zusammenhang 
mit den tiefsten Quellen des Lebens. Man könnte sagen, sie drücken 
»gelebte Geistigkeit« aus. Aus diesem Grunde umgibt sie eine Art 
numinoser Glanz: sie offenbaren, daß die verschiedenen Formen des 
Geistes zugleich Ausdrucksformen des Lebens sind und daher unmit- 
telbar den Menschen in seiner Existenz angehen. Das religiöse Sym- 
bol entschleiert nicht nur eine Struktur der Wirklichkeit oder eine 
Dimension des Daseins, es verleiht zugleich der menschlichen Existenz 
Bedeutung. Darum enthalten selbst die Symbole, die auf eine letzte 
Realität hinweisen, immer zugleich Aussagen von existentieller Bedeu- 
tung für den Menschen, der ihre Botschaft entziffert. 

Das religiöse Symbol übersetzt eine menschliche Situation in kosmische 
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Dimensionen und umgekehrt; genauer gesagt, es enthüllt das innere 
Abhängigkeitsverhältnis zwischen den Grundgesetzen der mensch- 
lichen Existenz und denen des Kosmos. Das bedeutet, daß der Mensch 
innerhalb des Kosmos nicht »isoliert« steht, sondern daß er »weltoffen« 
ist, daß sich die Welt dank der Symbole als ihm »vertraut« erweist. 
Andererseits erlauben ihm die kosmologischen Äquivalente der Sym- 
bolik, aus seiner subjektiven Situation herauszutreten und den objek- 
tiven Gehalt seiner persönlichen Erfahrungen zu erkennen. 

Daraus ergibt sich, daß einer, der ein Symbol versteht, sich nicht nur 
gegenüber der objektiven Welt »aufschließt«, sondern gleichzeitig die 
Möglichkeit gewinnt, aus seiner besonderen Situation herauszutreten 
und das Universale erfassen zu können. Das erklärt sich daraus, daß 
die Symbole zugleich die unmittelbare Wirklichkeit und die besonde- 
ren Situationen erhellen. Wenn ein Baum die Inkarnation des Weltbau- 
mes ist oder wenn der Spaten mit dem Phallos und die Feldarbeit mit 
dem Zeugungsakt verglichen werden, so könnte man sagen, daß die 
unmittelbare Wirklichkeit dieser Gegenstände oder Handlungen unter 
dem gewaltsamen Einbruch einer tieferen Wirklichkeit aufleuchtet. 
Ebenso, wenn es sich um eine besondere Situation des Individuums 
handelt, etwa wenn der Neophyt in die Initiationshütte eingeschlossen 
wird: Die Symbolik erhellt diese besondere Situation, indem sie sie 
als sinnbildlich erscheinen läßt, d.h. unendlich oft wiederholbar in zahl- 
reichen und verschiedenartigen Zusammenhängen. (Die Initiationshütte 
entspricht nämlich dem Mutterleib, zugleich aber dem Bauch eines Un- 
geheuers und der Hölle, mit der Finsternis als dem Symbol der kosmi- 
schen Nacht, des Gestaltlosen, des embryonalen Zustandes der Welt 
usw.) Auf diese Weise wird also durch das Symbol die individuelle 
Erfahrung »aktiviert« und in einen religiösen Vorgang verwandelt. 
Ein Symbol zu »erleben« und seine Botschaft genau zu vernehmen 
meint das Offenwerden des Menschen für den Geist und schließlich sei- 
nen Zugang zum Universalen. 

* 

Diese allgemeinen Bemerkungen müssen natürlich noch genauer ausge- 
arbeitet und verfeinert werden. Da es uns nicht möglich ist, diese Ar- 
beit, die ein ganzes Buch füllen würde, hier zu leisten, sei es wenig- 
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stens erlaubt, noch zwei Beobachtungen anzuschließen. Die erste be- 
trifft das, was man eine »Geschichte« des Symbols nennen könnte. 
Wenn man sagt, ein Symbol habe eine Geschichte, so kann dies zweier- 
lei bedeuten: a) daß sich das Symbol in einem bestimmten historischen 
Augenblick gebildet hat und infolgedessen nicht vor diesem Augen- 
blick bestanden haben kann; b) daß das Symbol von einem genau be- 
zeichneten kulturellen Zentrum ausging und sich verbreitete und man 
infolgedessen nicht anzunehmen braucht, daß es in allen Kulturen, wo 
es bezeugt ist, selbständig entdeckt worden sei. 

In zahlreichen Fällen steht es außer Zweifel, daß es Symbole, die an 
ganz bestimmte historische Situationen geknüpft waren, gegeben hat. 
Es ist klar, daß zum Beispiel vor der Erfindung des Ackerbaus weder 
der Spaten mit dem Phallos noch die Feldarbeit mit dem Geschlechtsakt 
in Verbindung gebracht werden konnte. Ebensowenig konnte sich der 
symbolische Wert der Zahl 7 und, daraus hervorgehend, das Sinnbild 
des Weltbaumes mit 7 Zweigen aufdrängen, bevor die 7 Planeten ent- 
deckt worden waren, was in Mesopotamien zu der Lehre von den sie- 
ben Planetenhimmeln geführt hatte. Auch gibt es viele Symbole, die 
sich auf besondere soziologisch-politische Umstände zurückführen las- 
sen, wie:sie nicht überall bestanden und nur in einem bestimmten ge- 
schichtlichen Augenblick Gestalt gewannen. So etwa die Symbole des 
Königtums, des Matriarchats oder jener Systeme der Spaltung der Ge- 
sellschaft in zwei sich bekämpfende und zugleich ergänzende Teile. 
Wenn das richtig ist, so folgt daraus, daß die zweite Bedeutung, die 
der Ausdruck »Geschichte eines Symbols« haben kann, ebenfalls wahr 
ist: Die jeweils zum Ackerbau, Königtum usw. gehörenden Sym- 
bole haben sich wahrscheinlich zusammen mit den anderen Elementen 
der Kultur und der jeweiligen Ideologien verbreitet. Aber die Kenntnis der 
Geschichtlichkeit religiöser Symbole hebt das, was wir weiter oben 
über die Funktion der religiösen Symbole im allgemeinen gesagt 
haben, nicht auf. Einmal ist es wichtig, festzustellen, daß die Zahl der 
Symbole, die sich auf kulturgeschichtliche Ereignisse beziehen, so groß 
sie auch sein mag, bedeutend geringer ist als die der Symbole, die sich 
auf kosmische Strukturen oder die Bedingungen menschlichen Daseins 
beziehen. Der größte Teil der religiösen Symbole weist auf die Welt 
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in ihrer Gesamtheit oder auf einen ihrer Wesenszüge (Nacht, Wasser, 
Himmel, Jahreszeiten, Pflanzenwachstum, Zeitrhythmen, tierisches Le- 
ben usw.), oder bezieht sich auf Grundsituationen allen menschlichen 
Daseins, auf die Tatsache der Geschlechtlichkeit, der Sterblichkeit des 
Menschen oder auf sein Suchen nach dem, was wir heute die »letzte 
Realität« nennen. In manchen Fällen wurden die alten Symbole des 
Todes, der Geschlechtlichkeit, der Hoffnung auf ein Leben nach dem 
Tode verändert, ja ersetzt durch ähnliche Symbole, die mit den Ein- 
flüssen höherer Kulturen eingedrungen waren. So sehr aber auch diese 
Modifizierungen die Arbeit des Religionshistorikers erschweren, sie 
sind nicht entscheidend für das zentrale Problem. Vielleicht zeigt uns 
das am besten ein Vergleich mit der Arbeit des Psychologen: Wenn ein 
Europäer von Maisblättern träumt, so ist es nicht wichtig, daß der Mais 
erst nach dem 16. Jahrhundert nach Europa importiert wurde — dies 
gehört zur Geschichte Europas —, sondern vielmehr die Tatsache, daß 
das Maisblatt als Traumsymbol nichts anderes ist als eine der zahl- 
losen Variationen des grünen Blattes — und der Psychologe trägt die- 
sem Symbolwert Rechnung und nicht etwa der historischen Verbrei- 
tung der Maispflanze. Der Religionshistoriker befindet sich in einer 
analogen Situation, wenn er sich mit den ältesten Symbolen, die im 
Laufe der Geschichte durch jüngere kulturelle Einflüsse verändert wor- 
den sind, beschäftigt. Ein Beispiel ist der Weltbaum, der in Zentral- 
asien und Sibirien dadurch, daß er die mesopotamische Idee der sie- 
ben Planetenhimmel in sich aufnahm, einen neuen Symbolwert empfing. 

Wir fassen zusammen: Obgleich sie in geschichtlicher Zeit entstanden 
sind, wurden doch auch die Symbole, die sich auf jüngere Kultur- 
ereignisse beziehen, zu religiösen Symbolen, weil sie dazu beitrugen, 
»eine Welt zu begründen« in dem Sinne, daß sie jenen neuen Welten, 
die sich durch den Ackerbau, die Zähmung der Haustiere, das König- 
tum auftaten, erlaubte, zu den Menschen zu sprechen, sich ihnen zu ent- 
hüllen, während sie zugleich auch neue Situationen menschlichen Da- 
seins enthüllten. Mit anderen Worten, die Symbole, die an jüngere 
Phasen der Kultur geknüpft sind, haben sich auf dieselbe Weise konsti- 
tuiert, wie die älteren Symbole, d.h. als das Ergebnis existentieller 
Spannungen und des ganzheitlichen Erfassens der Welt. Was auch die 
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Geschichte eines religiösen Symbols sein mag, seine Funktion bleibt 
immer dieselbe. Wenn ein Religionshistoriker den Ursprung und die 
Verbreitung eines religiösen Symbols studiert, so entbindet ihn das 
nicht von der Verpflichtung, es zu verstehen, d. h. ihm alle Bedeutungen, 
die es im Laufe der Geschichte gehabt haben kann, wiederzugeben. 

Die zweite Betrachtung schließt sich in gewisser Weise an die erste 
an, weil sie darauf beruht, daß sich die Symbole im Laufe der Ge- 
schichte bereichern können. Wir haben gesehen, wie der Weltbaum 
unter dem Einfluß mesopotamischer Ideen dazu kommt, mit seinen 
7 Zweigen die 7 Planetenhimmel zu symbolisieren: In der christlichen 
Theologie und im Volksglauben wird das Kreuz als im Zentrum der 
Welt stehend aufgefaßt; damit tritt es an die Stelle des Weltbaumes. 
In einer früheren Studie haben wir gezeigt, wie sehr diese neuen Wert- 
gebungen durch die Struktur des Weltbaumes selbst bedingt sind. Das 
Heil durch das Kreuz ist solch ein neuer Wert, der an eine bestimmte 
historische Tatsache — das Leiden und Sterben Jesu Christi — gebun- 
den ist. Aber diese neue Idee erweitert und vollendet die kosmische 
renovatio, die der Weltbaum symbolisiert ”. 

Man kann dies alles noch auf andere Weise formulieren. Die Symbole 
können auf immer »höherer« Bezugsebene verstanden werden. Die 
Symbolik der Finsternis läßt sich nicht nur in kosmologischen, initiato- 
rischen und rituellen Zusammenhängen verstehen (Weltnacht, präna- 
tale Finsternis usw.), sondern auch in der mystischen Erfahrung der 
»finsteren Nacht der Seele« des St. Johannes vom Kreuz. Noch deut- 
licher ist der Fall bei der Symbolik der Symplegaden. Was die Sym- 
bole der coincidentia oppositorum betrifft, so ist bekannt, welche Rolle 
sie in den theologischen und philosophischen Spekulationen gespielt 
haben. Aber nun kann man sich weiter fragen, ob nicht diese »höheren« 
Bedeutungen schon auf irgendeine Weise in den anderen Bedeutun- 
gen mit einbegriffen waren, ob sie nicht infolgedessen von den Men- 
schen, die auf älteren Kulturstufen lebten, wenn auch nicht voll verstan- 
den, so doch wenigstens vorausgeahnt worden sind. Das führt zu 
einem wichtigen Problem, das wir leider hier nicht diskutieren können. 
Wie kann man beurteilen, bis zu welchem Grade die »höheren« Bedeu- 
tungen eines Symbols diesem oder jenem Individuum dieser oder 
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jener Kultur völlig bekannnt und vertraut sind®? Die Schwierigkeit 
dieses Problems liegt darin, daß das Symbol sich nicht nur an das 
wache Bewußtsein, sondern auch an das psychische Leben in seiner Ge- 
samtheit wendet. Wenn man nun an einer bestimmten Zahl von Indi- 
viduen eine strenge Untersuchung durchgeführt hat und genau angeben 
kann, was sie über das befragte Symbol, das ihrer Tradition entstammt, 
denken, so hat man noch nicht das Recht, daraus zu schließen, daß die 
Botschaft des Symbols sich auf die Bedeutungen, deren sie sich völlig 
bewußt sind, beschränkt. Die Tiefenpsychologie hat uns gelehrt, daß 
das Symbol auch dann seine Botschaft bringt und seine Funktion er- 
füllt, wenn sich seine Bedeutung dem Bewußtsein entzieht. 

Wenn man dem zustimmt, so ergeben sich daraus zwei wichtige Konse- 
quenzen: 

ı. Wenn ein Symbol in einem bestimmten historischen Augenblick eine 
transzendente Bedeutung klar und deutlich ausdrücken konnte, so darf 
man mit Recht annehmen, daß in einer früheren Epoche diese Bedeu- 
tung vorausgeahnt worden sein kann. 

2. Um ein religiöses Symbol auszudeuten, genügt es nicht, alle Zusam- 
menhänge, in denen es vorkommt, in Betracht zu ziehen, sondern es 
gilt vor allem, die Bedeutungen zu bedenken, die es gewissermaßen 
in seinem Reifezustand gehabt hat. Als wir in einer früheren Arbeit 
die Symbolik des magischen Fluges analysierten, kamen wir zu der 
Schlußfolgerung, daß er in unbestimmter Weise die Ideen von »Freiheit« 
und »Transzendenz« erhellt, daß aber die Symbolik des Fluges und des 
Aufstiegs hauptsächlich durch geistiges Bemühen vollkommen durch- 
sichtig wird®. Das soll nicht heißen, daß man auf dem gleichen Wege 
alle Bedeutungen dieses Symbols untersuchen soll — vom Flug der 
Schamanen bis zum mystischen Aufschwung. Aber wenn die »chiffre«, 
die sich durch dieses Symbol darstellt, von vornherein alle Werte 
in sich enthielt, die der Mensch im Laufe der Zeit schrittweise auf- 
deckte, so muß man bei ihrer Ausdeutung die »allgemeinste« Bedeu- 
tung im Auge behalten, d.h. jene, die alle anderen Sonderbedeutungen 
aussagen kann und die uns allein lehrt, wie diese eine Struktur dar- 


stellen konnten. 
(Aus dem Französischen übersetzt von Klaus Engelhardt) 
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Monde, Temple, Maison (in »Le Symbolisme Cosmique des Monuments religieux«, Rom 
1957), S. 57-82, bes. S. 58 ff. — ?® M, Eliade, Mythes, Reves et Mysteres, Paris 1957, 
$. 133 fl., bes. S. 159 fl. 
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DER TODESTRAUM DES HANS BALDUNG GRIEN 
G.F. Hartlaub 


Herrn Dr. Wilhelm Fraenger 
anläßlich seines 70. Geburtstages 
am 5.Funi 1960 zugeeignet 


kannten Holzschnitt — seine Wiedergabe (Taf. I, Abb. ı) mag 

uns eine Beschreibung ersparen — eine besondere Bewandtnis 
haben müsse, davon hat eine Ahnung die Freunde der Kunst des Hans 
Baldung Grien schon immer bewegt. Hans Curjel etwa, sein bahn- 
brechender Biograph, sprach 1923 von »dem unheimlichen Schwanen- 
gesang des vom Tode getroffenen Meisters«. Gustav Radbruch bestä- 
tigte später, daß »in diesem Bilde ein sehr mächtiges ... persönliches 
Erlebnis wirksam geworden« sei. 
In der denkwürdigen Hans-Baldung-Ausstellung (Karlsruhe, Sommer 
1959) !, wo sich eine einzigartige Gelegenheit bot, das Blatt im Zusam- 
menhang mit dem Gesamtwerk zu studieren, haben sich gewiß viele 
Besucher über die seltsame Darstellung ihre Gedanken gemacht. 
Einige dieser Reflexionen sind seither bereits veröffentlicht worden, 
so von dem bekannten Kritiker A. Schulze Vellinghausen?, der die alte 
Kunst gern von den heute aktuellen und modernen Gestaltungspro- 
blemen her visiert und deutet. Gleichzeitig hat der Heidelberger Sozio- 
loge A. Rüstow in einer eindringlichen Studie versucht, so etwas wie 
eine geistesgeschichtliche »Ortsbestimmung« des Werkes zu unterneh- 
men. 
Die Frage nach dem eigentlichen Sinn, nach Bedeutung und Bestimmung 
der dargestellten Szene blieb freilich noch immer unbeantwortet. Hat 
die mit ihrer Fackel im Fenster erscheinende alte Vettel den Stallknecht 
»verhext« — wie das ja der herkömmliche Titel des Blattes will —, 
ihn in Ohnmacht versetzt oder gar umgebracht? Oder war es vielmehr, 
wie Radbruch * gemeint hat, das durch die Hexe und ihren Rauch un- 
ruhig gemachte Pferd, welches unversehens ausgeschlagen und dabei 
seinen Hüter niedergestreckt hat? Wollte etwa der Zeichner ein der- 


I): es mit dem unter dem Titel »Der verhexte Stallknecht« be- 
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artiges Ereignis im Bild festhalten, und aus welchem Grunde schien 
ihm das wichtig? Wenn ihm aber daran lag: warum hat er es unter- 
lassen, das Geschehene eindeutiger zu kennzeichnen, warum hat er viel- 
mehr mit der Art seiner Darstellung dem Beschauer geradezu ein 
Rätsel aufgegeben? 

Ich glaube, daß trotz des reichen Schrifttums noch nicht alle Gesichts- 
punkte berücksichtigt worden sind, die möglicherweise aufschlußreich 
sein könnten. Einige neue Momente sollen im folgenden den bisheri- 
gen Beobachtungen hinzugefügt und im Zusammenhang mit diesen aus- 
gewertet werden. Die psychologische, genauer: tiefenpsychologische, 
Einstellung wird dabei im Vordergrund stehen. 

Immer schon ist dem Betrachter des Bildes ein merkwürdiger Umstand 
aufgefallen. Daß rechts oben neben dem Fackelbrand der Hexe — des- 
sen Rauch es eigentlich schwärzen müßte — ein Wappen erscheint: 
dieser Zug kann nicht ohne besondere Bedeutung sein, denn das Wap- 
pen gehörte, wie man weiß, den Baldungs selbst, einer humanistisch 
gebildeten Familie in Schwäbisch-Gmünd, der Geburtsstadt unseres 
Meisters, deren Stadtwappen in diesem Falle das Vorbild abgegeben 
hat. Wir kennen das heraldische Zeichen auch von einer Zeichnung 
und von mehreren anderen Holzschnitten Baldungs her. Einmal er- 
scheint das Einhorn sogar doppelt’, nämlich im eigentlichen Wappen- 
feld und darüber. Auf einem Blatt springt es mit seinem Horn gegen 
einen alten Baum, ein an Baldungs Gruppen verwilderter Waldpferde, 
die uns noch beschäftigen werden, gemahnender Zug. 

Sollte mit diesem persönlichen Wappen — das hier übrigens spiegel- 
bildlich nach links gerichtet ist — etwa nur angedeutet werden, daß 
der Stall, wo sich das Ereignis abgespielt hat, zum Besitz der Familie 
Baldung gehört hat? Das bleibt unwahrscheinlich, denn wenn man den 
Knecht dort ohnmächtig aufgefunden und von dem Erwachten allerlei 
krauses Zeug erfahren haben sollte (etwa, er sei »verhext« worden), 
würde es dem Besitzer kaum gepaßt haben, daß dieses peinliche Ge- 
schehen auch noch im Bilde stadtbekannt würde! Es muß sich vielmehr 
um eine tiefere und verstecktere Anspielung handeln. 

Bedeutungsvoll in diesem Zusammenhang dürfte zunächst der Umstand 
sein, daß es sich bei unserem Holzschnitt höchstwahrscheinlich um eine 
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späte, wenn nicht überhaupt um eine der letzten Arbeiten des Meisters 
handelt. Eine Vorzeichnung zum liegenden Stallknecht (Basel) ist 1544 
datiert”, ebenso eine Studie zum Einhorn in London®. Auch nach stili- 
stischen Kriterien gehört das Blatt zum Altersstil des Meisters; es 
dürfte also auf Grund jener beiden Studien, zeitlich nach ihnen, ent- 
standen sein, möglicherweise sogar erst 1545, im Todesjahr des Mei- 
sters. Nehmen wir diesen biographischen Umstand zu jener auffallen- 
den Anbringung des persönlichen Wappenschilds hinzu und bedenken 
wir vollends, daß vielleicht ein Toter dargestellt ist, so sollte uns das 
alles schon einen Fingerzeig geben. 

In diesem Zusammenhang müssen aber natürlich auch die zwei anderen 
Bestandteile der Darstellung nach ihrem Sinn befragt werden: das un- 
ruhig, ja fast unheimlich sich zurückwendende Pferd und die im Fenster 
auftauchende Hexe mit ihrer Fackel. Beides, Pferd und Hexe, gehört 
bekanntlich zu der Reihe der thematischen Leitmotive im Gesamtwerk 
des Meisters. Alte böse Vetteln, wie die im Stallfenster, begegnen uns 
z. B. in dem frühen Clair-Obscur-Holzschnitt des Hexensabbats 
(1510)°: berühmtes Zeugnis dafür, wie man sich solche satanischen 
Orgien im Zeitalter des Hexenwahns vorstellte, von Baldung wie »von 
einem Eingeweihten« geschildert (Carl Koch), zudem geradezu als ein 
Vorbild anmutend für die Szene der ersten Walpurgisnacht Goethes, 
von dem wir nicht wissen, ob er das Blatt gekannt hat. Was das unge- 
sattelte Pferd angeht, so hat man bei ihm immer schon an Baldungs 
drei exzeptionelle Holzschnitte verwilderter Pferde! (Taf. II. Abb. 2) 
erinnert, obschon wir es in unserem Blatt mit einem Stalltier zu tun 
haben, dem freilich der Zeichner so viel Unzuverlässiges mitgegeben 
hat, daß wir ihm auch zutrauen, es habe soeben ausgeschlagen und 
seinen Wächter getroffen. 

Daß die in Wut und Zeugungstrieb tobenden Pferde auf den Holz- 
schnittblättern und die gezeichneten und gedruckten Hexenszenen in 
ihrer dämonischen Zügellosigkeit innerlich zusammengehören, hat man 
auch schon immer empfunden. Die Übermacht dieser Motive in Baldungs 
Phantasie will Rüstow erklären durch die Lücke, die die Reformations- 
wirren im Glaubensbestand der Volksseele aufgerissen hatten und 
durch welche nun die Unterwelt des Aberglaubens — neben Diabolis- 
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mus und Hexenwesen also auch Alchemie und Astrologie, Divination 
und Zauberwesen — ans Licht drängte. Man hat in diesem Zusammen- 
hang besonders auf die verworrenen Zustände in Straßburg hingewie- 
sen, die zu dem furchtbaren Ereignis des Bildersturms führten. In der 
Frühzeit unseres Meisters, so meint Rüstow, hätten solche Vorstellun- 
gen gegenüber den christlichen Gewißheiten immerhin nur einen »Hin- 
tergrund« bilden können; dann aber sei »Gott von der Bildfläche ver- 
schwunden und die Natur selbst sei dämonisiert erlebt und darge- 
stellt worden«. 

Mag sein, daß die zeitweilig drohende Infragestellung der gesamten 
kirchlichen Kunst überhaupt einen Künstler wie Baldung, und nicht nur 
erst in den krisenhaften 30er und goer Jahren, dazu vermocht hat, die 
»Nachtseiten der Natur« (wie später die Romantiker sagten) stärker 
zu beschwören, womit er seiner Phantasie viel ungebundener ihren 
Lauf lassen konnte. Immerhin muß aber bedacht werden, daß das zu- 
gehörige Erleben schon längst, in Italien schon seit dem 14. Jahrhun- 
dert, eine eigene, unabhängige Zone gebildet hat, wie ja auch das 
16. Jahrhundert nicht bloß das eines Luther, Calvin und Erasmus, das 
der Reformation, der Renaissance und des Humanismus gewesen ist, 
sondern auch dasjenige des historischen Dr. Faust, des Agrippa von 
Nettesheim sowie vor allem des genialen Paracelsus, bei dem die divi- 
natorische Erfahrung merkwürdig in die wissenschaftliche hinüberglei- 
tet. Das magische Weltbild in allen seinen Spielarten — sei es panen- 
theistisch, sei es mehr pandämonisch, mehr märchen- und wunderhaft 
oder doch abergläubisch und gefahrvoll-heidnisch — bildete gegen 
Ende des Mittelalters eine kryptische Unterschicht, die mit ihren ver- | 
schiedenartigen Einwirkungen die Kunst der spätesten Gotik im Nor- 
den sowie der gesamten Renaissance im Süden außerordentlich be- 
reichert hat; man braucht nur an das düster häretische Zwielicht bei 
dem unergründlichen Hieronymus Bosch, aber auch an die seherische 
Romantik eines Altdorfer, Wolf Huber 1%, vor allem eines Giorgione zu 
erinnern. Mit seinem »Hexengenre«, seinen Walpurgisnächten, insbe- 
sondere auch mit der grandiosen Zeichnung eines wie aus dem Ab- 
grund emporgestiegenen Erdgeistes, Saturn genannt: mit alledem hat 
Baldung dem nordisch-satanischen Treiben geradezu bacchantische 
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Züge beigemischt, besonders auffallend im Zeitalter der Inquisition, als 
das Hexenwesen mit furchtbarsten Tabus belastet war, die eigentlich 
eine künstlerische Inszenierung gar nicht zugelassen haben sollten. 
In welchem Verhältnis gewisse hemmungslose Lizenzen der Phantasie 
Baldungs zur Kirche gestanden haben mögen, dafür ist vielleicht eine 
Handzeichnung verräterisch, die der Karlsruher Katalog allerdings nur 
für eine Kopie erachtet: die laszive, aber virtuos gezeichnete Hexen- 
gruppe'! (ohne direkte Modellstudien übrigens kaum denkbar) trägt 
die erstaunliche Beischrift »Der Corkapen Ein Gut Jar«. Falls diese 
Widmung auf Baldung selbst zurückgeht, muß man daraus eine keines- 
wegs harmlose Respektlosigkeit entnehmen. Gemeint kann nur sein, 
daß die Einbildungskraft gewisser frömmelnder Kleriker an der hölli- 
schen Unzucht, die die Kirche so furchtbar straft, insgeheim doch auch 
lustvoll teilnimmt — während sich der Künstler durch derartige Dar- 
stellungen mit ihrer Eleganz und ihrem verwegenen Humor von solcher 
Besessenheit zu befreien weiß. Künstlerfreiheit und Eigenmacht des 
Ästhetisch-Sinnlichen scheinen hier bereits boh&mehafte Züge ange- 
nommen zu haben. 

Die lähmende Wirkung der Reformation ist also kaum gerade darin 
zu erkennen, daß die Künstler des faustischen Zeitalters gern in die 
weiten Räume der Unter- und Gegenwelt auswichen; eher war das 
Gegenteil der Fall. Nur daß die strengere Zucht der Gegenreforma- 
tion sowie auch der beginnenden Aufklärung solche »romantischen« Aus- 
blicke bald wieder verhängte. Während das in der Fama von Doktor 
Faust und in dem Mythos von Paracelsus kulminierende Weltbild so- 
gar in der hohen Kunst dieses Säkulums sehr deutliche Spuren hinter- 
lassen hat, spiegelte sich der Magismus des Rosenkreuzertums und der 
Pansophie im Barock nur noch verborgen, sublimiert und an wenigen 
Stellen: bei Rembrandt etwa, bezeichnenderweise wiederum in einem 
(gemäßigt) reformatorischen Klima. Was weiter das 18. Jahrhundert 
angeht: wer möchte das düster dämonische Element eines Goya missen 
— gerade darum, weil es damals fast das einzige im Kosmos der Kunst 
geblieben war! 

Die verödenden Wirkungen der Glaubenskämpfe im 16. Jahrhundert 
zeigten sich also nicht in der Eröffnung okkulter Bezirke der Phantasie, 
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nicht im Betonen jenes sogenannten Aberglaubens, von dem Goethe 
einmal gemeint hat, er mache »die Poesie des Lebens« aus. Will man 
in unserem Holzschnitt, als dem Alterswerk Baldungs, etwas von »Er- 
kältung« finden, dann in formaler Hinsicht: die akademische (schon 
manieristische?) Härte der perspektivischen Konstruktion des Stalles 
und des Stallknechts, der Mangel an »Stimmung« an der Stätte eines 
so dunklen Geschehens, könnte uns in der Tat an die bildnerische 
Phantasielosigkeit der Reformation denken lassen — wenn diese Mo- 
mente nicht vielmehr auch aus dem besonderen psychologischen Anlaß 
zu erklären sind, den wir hinter unserer Komposition vermuten. 
Unser Holzschnitt, so behaupten wir nämlich, stellt weder eine Illustra- 
tion (eine »Reportage«) noch eine Allegorie aus bewußter Erfindung 
dar; seine Besonderheit besteht darin, daß er einem Traum entstammt, 
ein vom Gedächtnis bewahrtes Traummotiv festzuhalten sucht. Nach 
seiner persönlichen Anlage, aber auch im Sinne seines Zeitalters mußte 
Baldung geneigt sein, Träume, vor allem auch Halbschlaf- und Wach- 
träume, symbolisch zu nehmen: sowohl für sich selbst als auch in einem 
für die Allgemeinheit geltenden Sinn. Bei Baldungs schicksalhaft per- 
sönlichem, nicht etwa nur zeitbedingtem Interesse für die »erdgeistige« 
Zone (ein Ausdruck Ernst Jüngers), wie es vor allem der hervorra- 
gende Kenner Carl Koch, im Gegensatz zu der klassizistischen Ideali- 
sierung bei Curt Glaser, so stark empfunden hat, ist eine besondere 
Anlage zum Träumen und eine sorgsame Beachtung der Traumgesichte 
nicht verwunderlich. Möglich, daß Baldung Grien Erinnerungen dieser 
Art auch in andere Erfindungen hineinprojiziert hat, so auch jene ihn 
geradezu komplexhaft verfolgende Vorstellung der verwilderten Pferde 
im Walde, von denen er allerdings vielleicht ursprünglich auch einen 
ersten realen Eindruck erhalten hatte, wissen wir doch, daß solche 
Horden sich damals, noch von den Burgunderkriegen her, im Elsaß 
herumgetrieben haben. 

Die motivische Verwendung eigener Träume — noch heute im geisti- 
gen Haushalt gewisser Künstler, so bei Redon, Kubin, Max Beckmann, 
bei den Surrealisten (Max Ernst) eine Rolle spielend — hat erst recht 
in der faustisch-magistischen Übergangszeit zwischen Mittelalter und 
Neuzeit im Schaffen mancher Maler und Zeichner mitgewirkt, für die 
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es sich dabei wahrscheinlich um eine — natürlich nicht pedantisch und 
regelhaft, sondern frei gehandhabte, sei es heimliche, sei es auch ein- 
gestandene — Gewohnheit handelte. So vor allem bei Hieronymus 
Bosch, bei dessen Bildern seine spanischen Verehrer geradezu von 
»suefios« sprachen, ohne damit immer nur eine Metapher zu meinen. 
Die zahlreichen unwillkürlich und unbewußt entstandenen Traumsym- 
bole in seiner Kunst, wie sie uns die Psychoanalyse heute erkennen 
läßt, sind später vielfach in die bewußte Symbolsprache der Emble- 
matiker übergegangen: so eben auch das sattellose Pferd, wie es noch 
die moderne, aufgeklärte Traumdeutung kennt. Aber auch bei dem 
scheinbar so wachen und in gewisser Weise nüchternen Albrecht 
Dürer haben Träume eine besondere Rolle gespielt. Von ihm ist uns 
die Zeichnung eines Traumgesichts mit langem schriftlichem Hinweis 
auf seine Vorbedeutung erhalten; aber er hat wahrscheinlich noch an 
manchen anderen Stellen Traumerinnerungen verwertet — besonders 
deutlich in der Eisenradierung »Der Verzweifelte« und in verschie- 
denen Zeichnungen, worauf ich an anderer Stelle aufmerksam gemacht 
habe !?, — 

Radbruch hat sich nicht mit der erwähnten kausalen Erklärung des auf 
unserem Blatte dargestellten Bestandes begnügt; zugleich hat er noch 
eine sinnbildliche Beziehung angenommen. Ihm bedeutete das Blatt 
eine »Allegorie des Zorns« als einer infernalisch unberechenbaren 
Leidenschaft: das zu blinder Wut gereizte Tier streckt den langgewohn- 
ten Pfleger zu Boden. Aber abgesehen davon, daß eine Personifika- 
tion des Zornes als ein durch eine Hexe außer Rand und Band ge- 
brachtes Pferd ganz aus dem Rahmen der mittelalterlichen Ikonogra- 
phie fallen würde: gegen die Wahrscheinlichkeit der Auslegung des 
berühmten Strafrechtlers spricht vor allem, daß der Zeichner eben nicht 
versucht hat, uns ein solches eindeutig kausallogisches Gesamtbild zu 
vermitteln. Weder ist der Rauch der Fackel in seiner Wirkung auf das 
Pferd anschaulich gemacht, noch ist der entscheidende Hufschlag fest- 
gehalten; es wird dem Beschauer überlassen, zu erraten, ob das Pferd 
etwas angerichtet hat oder nicht. Die Lösung liegt darin, daß der Künst- 
ler eben selbst, angesichts seines Traumbildes nämlich, zunächst nicht 
wußte, worum es sich eigentlich handelte und was damit gemeint sein 
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konnte! Eben indem er diese motivisch unverknüpften Bildelemente 
nebeneinander festhielt, statt einen dramatischen Zusammenhang auf- 
zuzeigen, hat er sich offenbar bemüht, seinem Traumgesicht möglichst 
nahezubleiben — gehört doch die Vieldeutigkeit, das unverständlich 
Akausale überhaupt, zu den Merkmalen alles Träumens. Möglich so- 
gar, daß gerade auch die würdelos entmenschlichende Art des Dalie- 
gens beim Stallknecht, daß gerade die Peinlichkeit dieser Ansicht von 
den Fußsohlen her traumhafte Einzelheiten festhält, nicht anders als 
jene Leere und Kahlheit des Stalls. Wie kunstvoll elegant sieht da- 
gegen die perspektivische Verkürzung eines Toten etwa auf Baldungs 
Gemälde »Pyramus und Thisbe« 13 aus! Auf solche kunstvollen Vered- 
lungen hat der Traum keine Rücksicht genommen. Er hat den Stall- 
knecht in einer so sonderbaren Lage sehen lassen, daß der Meister, als 
er seinen Traum zeichnerisch rekonstruieren wollte, noch eine beson- 
dere Vorstudie vor dem Modell (Basel, datiert 1544) für nötig gehalten 
hat.4 

An dieser Stelle wage ich nun einen Hinweis, der meines Wissens merk- 
würdigerweise bisher noch niemals ausgesprochen worden ist. Ich be- 
trachte den Selbstbildnis-Holzschnitt des Meisters aus dem Jahre 1534 
(Taf. II, Abb. 3) und stelle mir daraufhin vor, wie er ıo Jahre später, 
also in seiner letzten Lebenszeit, ausgesehen haben mag. Ähnelte er 
nicht unserem Stallknecht? Freilich kann die Übereinstimmung nur eine 
allgemeine sein. Nichts jedenfalls von dem, was die Verkürzung noch 
erkennen läßt, widerspricht dem durch jenes Selbstbildnis gebotenen 
Befunde. Es ist durchaus möglich (wenn auch nicht exakt beweisbar), 
daß Baldung an seinem Traumgesicht eine solche Ähnlichkeit mit sich 
selber aufgefallen ist und daß sie ihn betroffen gemacht hat. Jeden- 
falls hat er dann in seinem Holzschnitt die Vergleichbarkeit des Stall- 
knechts mit sich selbst nicht unterschlagen — ohne freilich eine solche 
Anspielung ostentativ hervorzuheben. Unwillkürlich müssen wir uns 
nun daran erinnern, daß es als schlechte Vorbedeutung, womöglich als 
Todesvorzeichen, galt, wenn einer sich selbst im Traume zu begegnen 
glaubte. Nicht unmöglich, daß unser Holzschnitt wirklich diese geheime 
und private, höchstens Freunden verständliche Anspielung in sich 
birgt. Auf jeden Fall wissen wir, daß eine solche visionäre Vorah- 
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nung — falls wir sie richtig aus der Darstellung herausgelesen haben — 
sich sehr bald erfüllt hat; ist doch der Holzschnitt vielleicht erst im T'odes- 
jahr entstanden. 

Endlich das Pferd. Daß es ungesattelt ist, hat nichts Ungewöhnliches, 
denn im Stall ist das sonst draußen durch Reiter, Zaumzeug und Sattel 
unterwürfig gemachte Naturgeschöpf seiner Bande ledig; der Stall- 
knecht sorgt dafür, daß es hier keinen schlechten Gebrauch von seiner 
Freiheit macht. Baldung selbst hat in seiner Jugend einmal einen Stall- 
knecht in dieser Tätigkeit dargestellt, worauf bereits Rüstow hinge- 
wiesen hat.!* Wir sehen einen Mann, Landsknecht in der Funktion 
eines Pferdeknechts, der sich angestrengt einem mächtig vorwärts- 
drängenden Pferde entgegenstemmt — nur so ist die Stellung seiner 
Beine und die Haltung seiner Hände zu erklären. Der Künstler hat sich 
bekanntlich hier einen Stich seines Meisters Albrecht Dürer !?, das 
sog. »Kleine Pferd«, zum Muster genommen: allerdings steht hier um- 
gekehrt das Roß still, während sein Begleiter neben ihm — kein Knecht, 
sondern ein phantastischer Hermes (Merkur) mit Flügelschuhen — im 
Laufschritt erscheint. Schon hier liegt auf jeden Fall eine allegorische 
Absicht vor (»Eile mit Weile«?), was uns schon darum nahelegt, auch 
Baldungs Kupferstich nicht einfach als bloßes Genrebildchen, sondern 
wenigstens mit sinnbildlicher Nebenabsicht zu verstehen. 

Ist nun freilich der Wächter ohnmächtig, wie auf unserem späten Holz- 
schnitt, so besteht natürlich die Gefahr, daß das Roß wieder in den 
Zustand jener Artgenossen zurückfällt, die der Meister mit so auffälli- 
ger Passion in seinen berühmten Holzschnitten von Rudeln tobender 
Pferde im Walde geschildert hat. Weder Reiter noch Stallknecht bän- 
digen hier die beißenden und brünstigen Tiere; sie sind zügellos im 
wörtlichen wie im übertragenen Sinn. Es ist bisher unbeachtet ge- 
blieben, daß auch die quasi offizielle Bildersprache der Kunst im Re- 
naissancezeitalter, wie wir sie aus den Handbüchern der sog. Emble- 
matik kennen, das ungesattelte Pferd geradezu als einen festen sinn- 
bildlichen Topos für ungezügelte Leidenschaft verzeichnet und vor- 
schreibt. Ein Kupferstih in einem bekannten Emblemlexikon von 
1555, den wir abbilden (Taf. II, Abb. 4) '#, zeigt zwei Pferde in einem 
Stall, die von ihrem Wächter kaum gebändigt werden können (andere 
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Pferde toben draußen im Hof); dazu der Sinnspruch semper libidini 
imperat prudentia. Hier personifiziert also der Stallknecht gegen- 
über den von ihrer Libido beherrschten Pferden die Zucht und Ordnung 
überhaupt, ganz ähnlich wie wir das offenbar schon auf jenem »pro- 
toemblematischen« Kupferstich des jungen Baldung zu verstehen haben. 
Symbolische Anspielungen gleichfalls protoemblematischer Art haben 
wir auf dem großen dämonischen Umritt in dem sog. »Garten der irdi- 
schen Lüste« des Hieronymus Bosch (Madrid). Wahrscheinlich ist auch 
im gleichen Sinne das Relief des Brunnensarkophags auf Tizians sog. 
»Himmlischer und irdischer Liebe« zu lesen, dem berühmten Gemälde 
der Villa Borghese, das in Wahrheit eher ein warnendes Liebesorakel 
darstellt, welches die wahrsagende Brunnennymphe einer Hofdame 
oder Kurtisane erteilt.!? 

Noch einmal: Alles spricht dagegen, daß Baldungs Holzschnitt als eine 
bewußt ausgedachte Allegorie aufzufassen ist, wo etwa in der Gestalt 
des erbosten Pferdes die Anlage zu besinnungsloser Zügellosigkeit 
mit all ihren Folgen »personifiziert« werden sollte. Vielmehr verar- 
beitet das Blatt nur ein vieldeutiges Traumgesicht so, wie sich der 
Künstler daran zu erinnern glaubte. Das unheimliche Pferd als Bestand- 
teil dieses Gesichts konnte er aber sehr wohl als ein (heute würden wir 
sagen: vom Unterbewußten hervorgebrachtes) Symbol verstehen und 
dann nach der unter den Malern verbreiteten Sinnbilderlehre nach- 
träglich auf das Reich ungezügelter oder zügellos gewordener Leiden- 
schaften beziehen. Ist unsere Vermutung richtig, wonach der Künstler 
in der hingestreckten Gestalt sich selber zu erkennen glaubte und ins- 
geheim diese Ahnung auch in seinem Holzschnitt angedeutet hat, dann 
mußte seine Vision auch im Ganzen für ihn eine höchst persönliche 
Bedeutung gewinnen! 

Baldung war keine moralisch gesicherte Natur, kein so fester Charak- 
ter wie sein Lehrer Albrecht Dürer, dem er so viel verdankt und von 
dem er sich doch immer weiter entfernt hat. Das Reich dunkler Triebe, 
auch solche der rein fleischlichen Art, hatte diesen Mann von jeher 
fasziniert. Durch sein Vermögen künstlerischer Gestaltung, durch seinen 
Schönheitsdrang hatte er zwar immer wieder mit Erfolg versucht, 
solcher Wallungen Herr zu werden, sie ästhetisch zu sublimieren. 
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Doch war ihm das nicht jedesmal voll gelungen: sogar in seinen bibli- 
schen Gemälden, etwa wenn es sich um Adam und Eva handelt, ist 
die sinnliche Anteilnahme kaum immer restlos auf die Höhe »interesse- 
losen Wohlgefallens« erhoben worden. Eine gewisse Lust am triebhaft 
Zuchtlosen hat sich seltsamerweise sogar, wie auch Carl Koch hervor- 
hebt, in den oft geradezu verwilderten Kinderscharen ausgelebt, mit 
denen unser Maler sogar seine kirchlichen Bilder gern überfüllte. Viel- 
leicht haben wir es auch in diesem Leitmotiv seiner Phantasie mit einem 
zuerst unwillkürlich im Schlaf oder Halbschlaf aufgetauchten Symbol 
zu tun. 

Baldung ist sich dieser Triebhörigkeit, die ihm oft auch zum ästhe- 
tischen Vorteil gereicht hat, sicherlich bewußt gewesen. Bei Gelegenheit 
seines Holzschnitts »Hengst und rossige Stute inmitten von Wild- 
pferden im Walde«?® hat der Meister denn auch, wohl in bewußter 
Selbstironie, über der Inschrifttafel mit seiner eigenen Namenssigna- 
tur einen hockenden Affen angebracht (wozu uns eine besondere Vor- 
studie erhalten ist). Der Affe deutet zunächst auf den Beruf des Malers 
als des simia naturae; zugleich wurde er jedoch in seiner tierischen 
Schamlosigkeit immer als Sinnbild der niederen Natur des Menschen 
angesprochen. In unserem Falle also der Natur des Menschen Hans 
Baldung! — obschon dieser doch in seinem Wappenschild das keusche 
Einhorn trug. 

Jene berühmten Hexenszenen — von dem genialen Clair-Obscur-Holz- 
schnitt einer Walpurgisnachtszene über die heidnisch-elementarischen 
»Wetterhexen« in Frankfurt bis zu jenen gewagten Zeichnungen jun- 
ger lasterhafter Weiber — beweisen hinlänglich, daß die nur schlecht 
gefesselte Sinnlichkeit bei Baldung eng mit satanischer Phantastik ge- 
koppelt war, wo sich ja gerade das sexuelle Gefallen, unter dem Vor- 
wand drastischer Abschreckung, am freiesten ausleben konnte. 

Das in dieser bacchantischen Auffassung von Baldung neu kreierte 
»Hexengenre«, mit dem er seinen Stoffkreis so kühn erweiterte, hat 
er selber wohl immer schon als ein gefährliches Spiel seiner Einbil- 
dungskraft ansehen müssen, Gefahr für sein Seelenheil, denn inmitten 
aller Wirren und Zweifel vorreformatorischer Unruhe blieb auch ein 
Baldung, diese so qualvoll zwischen Mittelalter und Renaissance »ge- 
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worfene« Künstlerexistenz, ein Christenmensch im Sinne seines Zeit- 
alters. Luther hat er einmal sogar mit einem Heiligenschein darge- 
stellt — was viel besagen will. Überschäumendes sinnlich ästhetisches 
Temperament, fast schon moderner Freiheitsdrang und Gewissensangst 
kämpften auch in dieser Brust eines faustischen Menschen. Häufig hat 
er denn auch seinen erotischen Phantasien, etwa angesichts weiblicher 
Nacktheiten, in ganz mittelalterlicher Weise den makabren Zug des 
memento mori beigegeben, die Freiheit der Auffassung dadurch ge- 
wissermaßen rechtfertigend. Das Weib, welches in seiner Eitelkeit 
(Vanitas) sich selbst im Spiegel sucht, statt dessen aber dem sich hin- 
terrücks hineinspiegelnden Todesgespenst ins Auge blickt”! — auch 
dieses Thema, Lust und Tod vereinigend, mit welchem der Meister das 
alte Moralitätsschema weitergebildet hat, gehört gleichfalls in die Reihe 
jener Leitmotive, die bei Baldung nicht einfach konventionell aus der 
Überlieferung entnommen waren, sondern auch als zwanghafter Aus- 
druck seiner unterbewußten Persönlichkeit angesprochen werden 
müssen. 

In einem Klima konfessioneller Zwietracht braucht es uns nicht wun- 
derzunehmen, daß ein dermaßen zwischen neuer Künstlerfreiheit und 
alter Jenseitsfurcht hin und her gerissener Mann zu einer Zeit, da sein 
leibliches Dasein schon Zeichen der Auflösung zeigte, einen Traum er- 
lebte, den er, wenn nicht als Vorahnung eines nahen plötzlichen Endes 
(womöglich im Zustand der Unerlöstheit), so doch mindestens dahin 
deuten mußte, daß seiner unsterblichen Seele die sinnlichen Passio- 
nen und die Lust am »Erdgeistigen« noch einmal zum Verhängnis 
werden, ihm womöglich die ewige Verdammnis einbringen möchten. 
Zugleich freilich konnte ihm das, was im Traumgesicht dem Stallknecht 
mit Striegel und Mistgabel, dem Hüter einer »Ordnung« also in dem 
ihm zugewiesenen Bereich, durch das verwildernde Pferd oder durch 
die aus dem Abgrund hervorgestiegene Furie mit ihrem Fackelbrand — 
oder auch durch beide — geschehen ist, auch von den Menschen seiner 
Zeit überhaupt gelten. Wer den Holzschnitt betrachtete, brauchte also 
keineswegs unbedingt an ein Bekenntnis des Künstlers zu denken, wie 
es sich in dem Wappenschild und vielleicht auch in jener Ähnlichkeit 
versteckte, sondern durfte glauben, nur eine moralische Allegorie von 
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allgemein-menschlicher Bedeutung vor sich zu haben. »Mahnung und 
Warnung« (Jan Lauts) vor gewissen Gefahren nämlich, die den Chri- 
stenmenschen inmitten einer Umwelt bedrohten, wo ein verlockender 
Neopaganismus humanistischer und renaissancistischer Prägung, zu- 
gleich aber auch der dämonisch faustische Machtwillen einzelner sugge- 
stiver Persönlichkeiten die von Glaubenskrisen erschütterte Christen- 
seele bedrohten. 


ı Vgl. den Katalog der Ausstellung Hans Baldung Grien in der Staatl. Kunsthalle Karls- 
ruhe, 4. Juli bis 27. September 1959. — ? Albert Schulze Vellinghausen, Tabus der deutschen 
Reformation, »Magnum« Nr. 27, Dezember 1959. — 3 Alexander Rüstow, Lutherana 
Tragoedia Artis, »Schweizer Monatshefte«, Heft 9, Dezember 1959. — * Gustav Radbruch, 
Hans Baldungs Hexenbilder in »Elegantiae juris criminalis«, II. Auflage, Basel 1950. — 
> Im Karlsruher Katalog Nr. 85, S. 286. — ® Ebendort Nr. 84, $. 285. — ? Ebendort Nr. 182, 
$.85. — ® Carl Koch: Die Zeichnungen Hans Baldung Griens, Berlin 1941. Nr. 142. — 
® Bartsch 55. Karlsruher Katalog Nr. 76, Abb. $. 277. — !° Bartsch 56 bis 58. Karlsruher 
Katalog Nr. 78 bis 80. Abb. S.279 bis 281. — 1%a G. F. Hartlaub: Paracelsisches in der 
Kunst der Paracelsuszeit. Nova Acta Paracelsica, Einsiedeln 1954, $. 132-162. — !! Carl 
Koch: Die Zeichnungen ... Nr. 62. Karlsruher Katalog Nr. 199, S. 92. — 1? G. F. Hartlaub: 
Albrecht Dürers »Aberglaube«. Zeitschrift des deutschen Vereins für Kunstwissenschaft 
VII, Heft 4, 1940. — 1? Carl Koch: Hans Baldung Grien, Verzeichnis der erhaltenen Ge- 
mälde. Kunstchronik VI, 1953: I, IV, B II. — Im Karlsruher Katalog Nr. 61, $. 54. — 
14 Carl Koch: Die Zeichnungen... Nr.ı43. — Karlsruher Katalog Nr. 182, S.85. — 
15 Anspielungen auf eigenes Geschick des Künstlers sind in der Allegorik der Renaissance- 
kunst nicht selten. So in Zeichnungen, die Michelangelo seinem Freunde Tommaso Cava- 
lieri zugeeignet hat. — 1% Siehe Anmerkung 3. — 17 Bartsch 96. — 18 Siehe Artikel »Emblem 
und Emblembuch« im Reallexikon zur deutschen Kunstgeschichte. 49. Lieferung, Sp. 105, 
Abb. ı2. — Der Psychoanalyse ist noch heute das Traumsymbol des wilden sattellosen 
Pferdes bekannt; auch das Feuer (Fackel) bildet ein Lieblingsmotiv der Traumbildung. — 
19 G. F. Hartlaub: Antike Wahrsagungsmotive in Bildern Tizians. Pantheon 1941, Heft ı1, 
Nov. S. 252-253. — Derselbe: Tizians Liebesorakel und seine Krystallseherin. Ein Beitrag 
zur weltlichen Ikonographie der Renaissance. Zeitschrift für Kunst, Leipzig 1950, IV, 
Heft I, S. 35 ff. — 2° Bartsch 57. Karlsruher Katalog Nr. 79, $. 279. — *! G. F. Hartlaub: 
Zauber des Spiegels. Geschichte und Bedeutung des Spiegels in der Kunst. München 1951. 
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ie Physiognomik hat ihren Ursprung im griechischen Denken, 
D; Geschichte von Aristoteles bis in unsere Zeit hinein hängt 

aufs engste zusammen mit der Tradition des antiken Denkens. 
Aus der griechischen Auffassung von Idee als Begriff und Gestalt er- 
gibt sich sowohl die Metaphysik wie auch, in einem späteren Prozeß, 
die Physiognomik. Das darf man trotz der größeren Bedeutung der 
ersteren nicht übersehen, ebensowenig wie die Tatsache, daß mit der 
Metaphysik der Mythos verlassen wird, in der Physiognomik der 
Geist aber an einen mythischen Boden gebunden bleibt, aus dem er 
trotz seiner Andersartigkeit genährt wird. In der Geschichte des anti- 
ken Geistes stellt die späte Ausbildung der Physiognomik ein letztes 
Zeichen dar, das auf eine kommende souveräne Welt des Geistes und 
des Menschen als eines Individuums, einer Person hinweist. Die antike 
Physiognomik, die durch die gesamte griechisch-römische Welt und 
über das Mittelalter bis zum Ausgang der Renaissance reicht, ist ge- 
kennzeichnet durch eine Deutung des Menschen, die die Gestalt des 
Menschen mit der Gestalt und dem Ausdruck der Tiere vergleicht und 
aus deren Eigenschaften auf die Eigenschaften des Menschen schließt. 
(Der zornige Stier mit dem dicken Hals, der »mutige« Löwe etc.) Die 
Einheit alles Gestalthaften und die Nähe der Tiere zum Menschen, 
die damit betont ist, bleiben wichtiger als die Abhängigkeit dieser 
Anschauung von einer Typenwelt, die auf Nachahmung und Identität 
beruht, wie Rudolf Kassner dies in seiner andersartigen Physiogno- 
mik für die Antike gezeigt hat. (Dagegen nimmt Kassner für seine 
eigene Physiognomik und sein religiöses spekulatives Denken über- 
haupt das »Auseinander« in Anspruch, das »Drama«, das mit den an- 
tiken Analogievorstellungen nichts mehr zu tun hat.) Mit dieser Ver- 
bindung von Tier und Mensch war ein Grundmotiv angegeben, das 
bis heute in jeder umfassenden Physiognomik eine Rolle spielt. Im 
Mittelalter ist die Physiognomik untergetaucht in die allgemeine Bild- 
haftigkeit der Zeit. Die Zuordnungen der Gestalten, ihre Gesetze 
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und Wirkungsmöglichkeiten erscheinen als Bild, nicht als gedeutetes 
Wort. Man kann nicht sagen, daß im Mittelalter die Physiognomik 
ein antikes, heidnisches Gewand behalten habe — das gilt nur für 
die Theorie, die praktische Physiognomik der Zeit ist gemaltes Bild, 
ein Kosmos von Bildern mit einer genau erkennbaren neuen Mitte. 
Was an Neuem in der Physiognomik gegen Ende dieser Epoche ent- 
stehen sollte, mußte aus diesem Raum des Bildes kommen. Darum 
sind die Portraits von Holbein, Dürer, Grünewald wichtiger für das 
physiognomische Sehen als die physiognomischen Denkweisen bei 
Paracelsus und in anderen irrationalen Strömungen des ausgehenden 
Mittelalters. 

Mit Lavaters physiognomischen Fragmenten, die innerhalb des 18. Jahr- 
hunderts ein geistesgeschichtliches Kuriosum darstellen, erscheinen 
einige neue Perspektiven. Wenn man die durch Schwärmerei und 
Übertreibung oft schwer lesbaren Fragmente auf das hin betrachtet, 
was die nachfolgenden Physiognomiken daraus weiterführen, so ist 
man davon überrascht, wie viele Keime Lavater sowohl für die psy- 
chologische Physiognomik des 19. Jahrhunderts wie auch für die reli- 
giöse Physiognomik unseres Jahrhunderts enthält. »Wenn ein Genie 
sich so wenig wie der Blitz am Himmel verbergen und unbezeugt las- 
sen kann, so kann sich auch lebende Religion und Anlage zu leben- 
der Religion nicht unbezeugt lassen; denn Religion ist Genie fürs Un- 
sichtbare, Ahndung des Unsichtbaren im Gegenwärtigen.« ! 

Goethe hat an den Bemühungen Lavaters zunächst lebhaften Anteil 
genommen. Die physiognomischen Bemerkungen in seinem eigenen 
Werk haben jedoch eine andere Bedeutung: Der Ort, an dem sie zu- 
meist zu finden sind — in den naturwissenschaftlichen Schriften —, 
gibt den Hinweis darauf, daß sie eine Abwehr gegen eine heraufkom- 
mende unanschauliche Naturwissenschaft sind. Die Betonung der 
Selbsttätigkeit des Auges, die oft wie eine Beschwörung anmutenden 
Hinweise auf die Urphänomene — das sind Sicherungen gegen eine 
Auflösung des Menschen und der Dinge zum puren Objekt, das nicht 
mehr »verehrt«, sondern »unterworfen« wird. Zur Zeit Goethes brauchte 
man den Menschen noch nicht in der radikalen Weise zu betrachten 
wie heute, er war noch nicht in einer vergleichbaren Situation, weil 


27 


Kurt Werner Peukert 


ihn eine noch stärkere Konvention in seinen der Beeinflußbarkeit ent- 
zogenen Selbstverständlichkeiten schützte. Goethe selbst hat gegen die 
Bedrohungen auch nicht in erster Linie seine vom anschauenden Den- 
ken getragenen naturwissenschaftlichen Bemühungen gesetzt, sondern: 
die Fülle seiner dichterischen Figuren. 

Im ı9. Jahrhundert herrschte ein großes Interesse für Physiognomik. 
Die Medizin und die Psychologie treiben diese Disziplin mit kausalen: 
naturwissenschaftlichen Methoden bis zum Kriminalistischen. Es ist 
dies nicht unabhängig von all den Veränderungen, die in der bildenden 
Kunst vor sich gehen und die schließlich die Auflösung des alten Bild- 
begriffs zur Folge hatten. Die Physiognomik wird zu einer Abart der 
Psychologie, das Bild ist nicht etwas Selbständiges, sondern nur ein 
Mittel, um »dahinter« zu kommen; der Mensch wird demaskiert. Die 
heute gängigen Physiognomiken sind ein Erbe des 19. Jahrhunderts. 
Sie gehen von den Teilen aus statt vom Ganzen, von den Teilen als 
Eigenschaften statt vom Ganzen als Sinn. Man kann diese Deutung, die 
den Menschen auf eine unfreie Entsprechung von Ausdruck und Eigen- 
schaft reduziert, nicht einmal einen Rückfall in die Analogievorstel- 
lungen des Mythos bezeichnen, weil der Mythos immer noch mehr ist, 
als eine solche Reduzierung stehenläßt. Solche pseudowissenschaft- 
liche Physiognomiken stammen wohl aus dem ı9. Jahrhundert, aber 
sie bestehen nur darum heute noch weiter, weil eine Veränderung des 
Bildhaften in der Wirklichkeit geschieht, die ihnen analog ist. 

Die Physiognomik Rudolf Kassners und Max Picards wehrt sich zu- 
nächst gegen diese auf falschen Setzungen beruhende Physiognomik. 
So wichtig diese Unterschiede und Distanzierungen auch sind, so ist 
das eigentliche Motiv für die neue Physiognomik doch in einer anderen 
Dimension zu suchen: Kassner setzt das Gesicht gegen die Maske: das 
Gesicht gehört dem Menschen, macht sein Wesen aus wie die Sprache 
— die Maske fesselt den Dämon. Für Picard ist das Menschengesicht das 
erste und größte Phänomen, an dem er »die Spur des Göttlichen im Ir- 
dischen« sucht — so radikal, wie er es später nicht mehr wagte. Aus- 
gang der Betrachtung ist bei beiden etwas, das höher ist als das Ange- 
schaute selbst, etwas, das in eine noch geistigere Region reicht. Das 
muß man festhalten gegenüber einer bloßen » Ausdruckslehre« (Klages) 
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und aller Art der Deutung des Mimischen, weil in solchen Versuchen 
das Bild, die Gestalt durch etwas gedeutet wird, das geringer ist als 
sie selbst: durch die Eigenschaft. Die Gebärde ist etwas Unfreies, nur 
ein Hinweis, der Sinn der Gebärde ist immer an die Situation gebunden, 
dagegen hat das Bild eine Bedeutung, der Sinn steht nicht für etwas, 
sondern bleibt im Bilde. Nur dadurch kann das Bild auch imaginär 
werden, Vision und Traum. Das gilt ähnlich auch für die Sprache. Wort 
und Bild sind dadurch trotz ihres verschiedenen Wesens auf demselben 
Niveau. 

Das Umfassende der neuen Physiognomik, in der nicht mehr eine Deu- 
tung des einzelnen Menschen, auch nicht mehr eine Deutung des Men- 
schen allgemein gegeben wird, zeigt sich darin, daß sie eine Umkehrung 
der phänomenologischen Methode ist: Das Phänomen wird nicht analy- 
siert, sondern eines verbunden mit dem anderen, das Einzelne mit dem 
Ganzen, der Zusammenhang wird betrachtet als Gestaltzusammen- 
hang, nicht als abstraktes Gesetz. »All-Einheit ist das große Prinzipium 
für den, der die Gestalt und das Gleichnis der Schöpfung lesen will« 
(Kassner). Auch Picard kommt nicht von einer Ontologie zum Gottes- 
begriff, sondern er geht primär von Gott aus und verbindet alle Phäno- 
mene mit dem Ursprung auf die Weise, wie es ihnen in der Ordnung 
des Gestalthaften entspricht. Das Unerhörte, das Fruchtbare und auch 
Gefährliche ist, daß dies am Bilde des Menschen gezeigt wird. Auf diese 
Weise entsteht leicht die Vorstellung, es handle sich um eine neue 
Erkenntnistheorie, um eine neue Bildtheorie, die das Grundsätzliche 
des Denk- und Sehvorganges klären möchte. Das wäre gegen das We- 
sen der Physiognomik selber. Nicht die Möglichkeit des Erkennens 
wird untersucht, sondern das Bild wird betrachtet. Es geht nicht zuerst 
darum, wie das Bild dem Denken hilft, sondern was der denkende 
Mensch mit dem Bilde tut, was das Bild bedeutet für den Menschen. 
Das Bild zeigt nicht das Wesen als Begriff — das vollzieht der Geist 
mit der Sprache jeweils vor der Deutung, das ermöglicht alle Deutung 
erst, denn sonst würde das Bild im Namenlosen hängen. Das Bild öffnet 
nach der begrifflichen Bestimmung jedoch noch eine Weite und Fülle, 
die jedes Phänomen ebenso charakterisieren wie die Unverwechselbar- 
keit, das Allgemeine und Determinierte, das der Begriff erfaßt. 
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Die Grundlegung des sehenden Denkens ist gewissermaßen im Auge 
versteckt, als Begabung — das, was Kassner als Kriterien vorbringt 
(Seher — Gesicht, Einbildungskraft etc.), ist nur für einen ebenso Be- 
gabten einsichtig, für den physiognomisch Unbegabten wirken alle 
diese Sätze wie eine unfaire Überrumpelung, in denen es bei Behaup- 
tungen bleibt. Wahrscheinlich gibt es für die Physiognomik dieselben 
erkenntnistheoretischen Schwierigkeiten, wie es sie für das Denken 
allgemein gibt. Aber sie sind nicht direkt zu erkennen, denn sowie 
man sich mit dem physiognomischen Sehen einläßt, hat man bereits 
eine Voraussetzung und ein Eingeständnis gemacht, das die Kritik weit- 
gehend ausschließt: die Souveränität des Auges. Ohne dieses Einge- 
ständnis ist Physiognomik aber nicht möglich. 


Die Erkenntnistheorie macht dieses Eingeständnis nicht, weil die Erkenntnis darin nicht 
Einzelerkenntnis will, sondern auf das Ganze zugeht, auf das Sein, für dessen Erkenntnis 
das Bild nicht mehr ausreicht. Es ist falsch zu meinen, die Erkenntnis des einzelnen sei 
ausgeschlossen, wenn die Erkenntnis des »Seins« Schwierigkeiten bereitet. Sie wird da- 
durch nur begrenzt. Die Physiognomik ist mehr Methode als Ergebnis, dazu gehört ein 
gewisses Minimum an Erkanntem, sonst kommt sie überhaupt nicht in Gang. Was die 
Physiognomik überhaupt erkennt, hängt von dem Maß an Wissen ab, das sie vorfindet, 
von dem Niveau, auf dem sie beginnt: in einer Glaubenswelt erreicht sie andere Phäno- 
mene als in einer voraussetzungslosen Wissenschaft, wo sie nicht über Morphologie hin- 
auskommt. 


Es gilt für die Physiognomik in noch höherem Maße als für alle anderen 
nicht beweisbaren Denkergebnisse als einziges Kriterium die Evidenz. Wie- 
weit neben der anschaubaren Evidenz, die im physiognomischen Denken 
ihren natürlichsten Ursprung zu haben scheint, noch die Sprache als 
Bindeglied zwischen »Seher und Gesicht« ein Kriterium für die Mög- 
lichkeit der Physiognomik ist, muß hier dahingestellt bleiben. Es muß 
aber noch hinzugefügt werden, daß es seinen guten Grund hat, warum 
die Physiognomik so wenig mit einer nichtphysiognomischen Methode 
sich selbst zum Gegenstand der Betrachtung macht: »Das unmittelbare 
Erfassen von körperlichen Formen, Gestalten als Ausdruck des Wesens, 
dieses auf Intuition, auf Einbildungskraft beruhende Erfassen, das nicht 
zu verallgemeinern, nicht logisch zu beweisen, zu erklären oder begriff- 
lich zu widerlegen ist — dieses Erfassen ... hängt bei mir mit der 
Zeit, mit dem Einmaligen, dem Unwiederholbaren zusammen, mit dem 
Plötzlichen, dem Augenblick, dem Sprung. Ich sehe es, es sieht 


30 


Physiognomik heute 


mich .. ich habs halt in mir, ich habs sofort .. und muß dann davon 
lassen.«® Das geht alles verloren, wenn das Sehen nicht mehr »nach 
außen« sieht, unbekümmert, sondern über sich selbst reflektiert. 
Wenn man versucht zu erklären, was im physiognomischen Sehen vor 
sich geht, so ist man leicht geneigt, zu Beispielen zu greifen. Das ist 
nicht ungefährlich, bevor man nicht Grundsätzliches geklärt hat, denn 
in der Physiognomik sind die Ergebnisse der Wichtigkeit der Phäno- 
mene nach geordnet, und der Denkvorgang, der zu diesen Ergebnissen 
führt, ist jeweils verschieden. So enthalten zum Beispiel die Tierdeu- 
tungen Kassners ein wesentlich einfacheres, paralleleres Sehen als die 
Deutungen des Menschengesichtes. Bei den Tierdeutungen nähert sich 
die Physiognomik der Morphologie, der Zusammenhang des Tierbaues 
mit der Tierwelt ist eine einfache Entsprechung. Im Gesicht zeigt Kass- 
ner die Spannungen, das Divergierende, »das nur auf dem königlichen 
Umweg über die Einbildungskraft« zusammengehalten wird, wodurch 
der Mensch schöpferisch lebt, während das Tier durch den Instinkt sich 
abschließt. Das Konvergierende zwischen Auge und Ohr beim Tier 
ist so bezeichnend wie beim Menschen der rechte Winkel dazwischen. 
Das Gleiche, das Sich-Gleichende also, und das Ungleiche, die Differenz, 
bestimmen das physiognomische Erkennen. Damit ist diese Erkennt- 
nisart nicht mehr naiv, vorkantisch, sondern den Gesetzen analog, die 
für die Erkenntnis überhaupt gelten: nicht das Gleiche, die Gleichung, 
macht die Erkenntnis aus, sondern das Ungleiche, oder: die Gleichung 
besteht nur über ein Ungleiches. Rudolf Kassner hat dieses Kriterium 
in seinem Buch »Zahl und Gesicht« (1919) in die Physiognomik einge- 
führt mit seinem Paradox: der Mensch sieht nur darum so aus, wie er 
ist, weil er nicht so ist, wie er aussieht. Dieser Satz gilt auch für die 
Physiognomik Max Picards. Dort erscheint er allerdings in einer weni- 
ger pointierten Formulierung als »Überraschendes«, als Wort und Frei- 
heit, und es entsteht daraus eine harmonischere Differenz als bei 
Kassner, der Spannungen und Unkontrollierbares auf eine oft unerträg- 
liche Weise bestehen läßt bzw. mit dem letztmöglichen Korrektiv, mit 
der Einbildungskraft, verbindet. 
Das griechische Denken ist gekennzeichnet durch seine stufenweise 
Loslösung vom Mythos mittels der Idee. Es ist oft darauf hingewiesen 
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worden, wieweit Plato noch im Mythos stecke und wie sehr die Rich- 
tung des abendländischen Denkens sich davon wegbewegt habe. Das 
gilt nicht für die Physiognomik. Der Mythos bleibt darin als Bild er- 
halten, nicht nur indem das Bild, die Gestalt, zum Gegenstand der Be- 
trachtung wird, sondern auch in der Sprache, in der die Deutung sich 
vollzieht. Die Bildersprache, die Metaphorik, gehört notwendig zur 
Deutung des Bildes. Sie allein ist dem weiten Raume, dem sehr Träch- 
tigen des Bildes adäquat. Im Mythos durchdringen sich Wort und Bild 
noch stärker als in einer Geisteswelt, im Mythos wird das Gemeinsame 
deutlicher, in einer Geisteswelt das Verschiedene. In der Physiognomik 
ist der unkontrollierbare Vorgang zwischen Bild und Wort auseinander- 
gefaltet. Es ist nicht mehr ein Ineinander, das zum Beispiel für das 
vorsokratische Denken charakteristisch ist, sondern ein Austausch, ein 
Dialog: die Deutung des einen am anderen. Das Bild ist nicht mehr 
wie das Wort redender Sinn, sondern etwas Wartendes, das den Sinn 
aufbewahrt. Umgekehrt: Das Wort ist nicht mehr Bild allein, Urgrund, 
sondern Wort, das in Bildern redet, damit der Riß zwischen beiden Be- 
reichen überbrückt werde. Anstelle des Ineinander von Wort und Bild 
im Mythos tendieren die beiden Phänomene nach einer 'Trennung wie- 
der zu einer höheren Einheit im Physiognomischen. 

»Jede Metapher ist ein kleiner Mythos« (Vico). Rudolf Kassner und 
Max Picard haben bei aller Verschiedenheit ihrer Physiognomik die- 
sen Grund ihres Denkens gemeinsam, nicht als neuen falschen Mythos, 
sondern als Struktur ihres Denkens und ihrer Sprache. »Wort als Bild, 
als Metapher kommt aus dem Mythos, der Anschauungskraft des ur- 
sprünglichen Denkens. Dieses Wort als Bild ... ist durch wissenschaft- 
liches Denken, auch, natürlich, durch das geschäftige Gerede der Leute, 
das zielstrebige Hantieren mit Worten immer mehr zum Begriff gewor- 
den; alles Bildhafte der Bedeutung ist vernichtet, das Wort ist nur 
noch wertvoll durch seine Eindeutigkeit, Unwandelbarkeit, Schärfe, 
Begrenztheit, strebt zur Definition, zur Formel. ... Sie unterscheiden 
zuviel. Meinen Sie, daß dadurch die Sache anschaulicher, überzeugen- 
der, das Wort zeugungskräftiger wird?«® Kassner kam es weniger 
auf solche Erörterungen über Wort und Bild an, seine Physiognomik 
erscheint einem oft nur wie eine Vorübung für die Art, wie er in den 
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Gleichnissen und Gesprächen Wort und Bild zusammenbringt, »daß das 
Wort Fleisch werde, damit nicht alles beim Wort bleibe, sich im Wort 
verzerre«.* Von diesem Sachverhalt her kann, obwohl die Physio- 
gnomik nur indirekt etwas mit Erkenntnistheorie zu tun hat, eine Kritik 
unzulänglicher Denkstrukturen ausgehen. Das ist ein wesentliches Er- 
gebnis des physiognomischen Denkens. »Das Bild hat, das Bildlose, 
Diskursive, sucht ... Es kann eine Noblesse im Diskursiven sein: der 
Mensch will suchend, diskursiv, das sich noch einmal erwerben, was 
ihm durch das Bild als Gnade gegeben ist. Platons Denken ist primär 
Bild, das er sich im Dialog selber noch einmal erwerben will.«> 
Die Verschiedenheit, die zwischen Kassners und Picards Physiognomik 
besteht, ist sehr groß. Picards Deutung des Menschengesichtes geht 
vom Ebenbildlichen aus: der Mensch ist das Ebenbild Gottes. Die Deu- 
tung vollzieht sich von vornherein in einer Glaubenswelt. Das Gött- 
liche, die Kreatur und das Menschliche in seinen vielen und bedingten 
Formen ist für Picard am Gesicht gegenwärtig. Picards Deutungen sind 
zunächst zugänglicher als die Kassners; seine Bildersprache, deren 
schöpferische Struktur auf das Neue verweist, kommt einer Anlage im 
Menschen entgegen, die nicht oft im Denken berührt wird. Die Schwie- 
rigkeiten erscheinen erst mit dem »Aufgehen« der Bilder ins Tran- 
szendente, mit dem Bild-Urbildverhältnis, wodurch diese Deutung sich 
als in der Tradition Platos stehend ausweist. Die Schwierigkeit dieses 
Verhältnisses wird von vornherein ausgeklammert, weil die Deutung 
dieses Verhältnis als eine Gegebenheit benützt, sie aber nicht her- 
leitet. Kassners Physiognomik ist unplatonisch, ungriechisch, sie bleibt 
innerhalb der Welt der Bilder; mit der »All-Einheit«, die nichts mit 
irgendeinem pantheistischen Glauben zu tun hat, gibt er das Axiom 
an, das alle Welt der Gestaltung verbindet. Man kann Kassners Physio- 
gnomik nur schwer auf einen großen Nenner bringen. Die verschie- 
denen Sehweisen Kassners haben nur ein Kriterium gemeinsam: daß 
die Bilder nicht »nach hinten«, ins Transzendente, aufgehen, daß nicht 
das Wesen oder die Eigenschaften aus der Gestalt einfach übersetzt 
werden, sondern Sinn, Bedeutung gesucht wird als konstitutive Ele- 
mente, Dieses Aufgeben des griechischen Erkenntnisweges ist durch- 
aus dem Abrücken Heideggers von der Metaphysik verwandt: Kassner 
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will nicht mehr Wesenserkenntnis, sondern Figuration, Realisierung 
des Geistes als Eintauchen, Sich-Verwandeln in das Wesen. 
Mit dem Drama zwischen allen geistigen Fähigkeiten des Menschen, 
die Kassner im Gesicht deutet, zwischen Auge-Ohr als Stätte von Ein- 
bildungskraft-Glauben, oder Idee-Gehorsam als den wichtigsten Span- 
nungen darin, und mit einer gewissen Ausdehnung des Sichtbaren ins 
Imaginäre taucht auch bei Kassner dieselbe »Doppelsinnigkeit« wie- 
der auf, die er Lavater vorgeworfen hat. Bei aller Faszination, die von 
vielen Aspekten der »Physiognomik des schöpferischen Menschen«, 
der »Physiognomik der Spannungen«, ausgeht, darf man nicht über- 
sehen, wie sehr diese Betrachtung einer Reduzierung des Menschlichen 
auf Paradoxa, Spannungen, Kontrapunktierungen usw. nahekommt. In 
diesen Bezügen kommen mehr die Denkstrukturen des physiognomi- 
schen Sehens zur Sprache als die Weite und Erhabenheit, die das Men- 
schengesicht charakterisiert. 
Max Picard hat, wohl weitgehend unter dem Eindruck dieser Gefahr, 
in seinem zweiten physiognomischen Buch »Die Grenzen der Physio- 
gnomik« (Zürich 1937) bestimmt und darin die geheimsten Ahnungen 
' und unentfalteten Keime seines ersten Buches »Das Menschenge- 
sicht« verwirklicht. Die Physiognomik wird noch einmal umgedreht: 
das Gesicht ist nicht dazu da, daß ein Mensch den anderen erkenne, 
sondern daß Gott es erkenne, es ist Antwort des Menschen an Gott. 
Der Mensch aber darf einen anderen Menschen nur erkennen, wenn 
der Erkennende die Liebe für den Erkannten bereit hat. Das Wort, das 
sich gegen die Anlagen, die im Gesicht erscheinen, entscheiden kann, 
die Liebe, die Tat des Menschen und andere nichtphysiognomische Kri- 
terien schränken die Physiognomik ein, die alte und die neue, auch 
Picards eigene. Die Würde und Unantastbarkeit des Menschen 
bestimmte die Korrektur; das physiognomische Sehen und die Bedeu- 
tung des Bildes jedoch blieben davon unberührt, das Sehen und das 
Bild wurde eher gestärkt als geschwächt. Mit einem Minimum an dichte- 
rischer Sprache deutet Picard in einem neuen kleinen Buch »Das letzte 
Antlitz« (Ahrbeck 1959) Totenmasken von Shakespeare bis Nietzsche. 
Das Bild des Menschen wird als eine Stätte betrachtet, an der sich 
die allergrößten Vorgänge vollziehen: das Vollkommene des Menschen, 
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das in vielen Totenmasken durch den Tod noch verdeutlicht wird, ist 
Picard wichtiger als die Methode, die diese Vollkommenheit erkennt. 
Picard zeigt, wie das Persönliche des Menschen aufgenommen wird 
von einem »Mehr«, von einer Fülle, die nicht aus ihm selber ist, son- 
dern hinzutritt und ausgleicht wie ein Vor-Gericht. »Die unbedeutenden 
Gesichter der Lebenden und der Toten: wer weiß, ob sie nicht so unbe- 
deutend ... sind, damit vielleicht ein Übermenschliches unverändert 
durch sie hindurchgehen konnte.« 

Beides charakterisiert die Physiognomik heute: ein beständiges Um- 
formen des Sehens, eine so lange fortgesetzte Korrektur des Sehens, 
bis es der Dignität des Angeschauten angemessen ist, und — man 
möchte sagen: trotzdem — eine Betonung des Bildes, des Gestalthaften, 
ein Bewußtsein für die große Bedeutung des Bildes. Die beschriebenen 
Neuansätze waren notwendig, um die Physiognomik aus dem Irrgarten 
herauszuführen, in dem sie am Rande der Geschichte des Denkens ver- 
lief. Innerhalb einer Epoche ist die Physiognomik jeweils eine späte 
Erscheinung, sie erscheint meist nach großen denkerischen Systemen, 
wenn die Phänomene, die durch eine Betonung des grundsätzlichen 
Denkens vernachlässigt wurden, wieder zu ihrem Recht kommen. Wäh- 
rend die Physiognomik in der Renaissance mit einem allgemeinen 
neuen Interesse für den Menschen zusammenhing, ist sie heute mehr 
auf negative Weise mit der Epoche verbunden: sie ist mit geweckt 
worden durch die Bedrohung aller Gestalt und Bildhaftigkeit. In einer 
Epoche, in der man der Malerei nicht mehr trauen kann, sucht die 
Physiognomik das Gesicht zu deuten als einen Ort, an dem die Ge- 
setze und Strukturen des Bildhaften noch sichtbar sind. 


1 Lavaters Werke, Zollikon-Zürich 1943, S. 191. — ? Kassner-Gedenkbuch; Gespräche mit 
A.Cl. Kensik, $. 216. — ® Ebd. S. 197. — * Ebd. S. 199. — ® Picard in der Festschrift für 
Spranger, Tübingen 1957, $. 105. 
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sind immer Nachbildungen eines ähnlichen Naturgrundes. Bach- 
ofen hat die matriarchale Natursymbolik der alten Mittel- 
meergesittungen hellsichtig durchforscht, ohne dabei zum Schlüssel der 
innersten Pforte, der Matrix aller Symbolik vorzudringen: zum matro- 
nalen Herde des Mutterschoßes. Den Einstieg zu dieser leibhaftigen 
Mitte des Muttertums eröffnet erst die Deutung bestimmter Blutopfer- 


BR“: Symbolgruppen, nachtwandlerisch gestiftet und gehegt, 


riten als natursymbolischer Entsprechungen der weiblichen Monatsre- 
gel. 

In seinem vierten Vortrag »Vom Wesen der ewigen Stadt« deutet 
Alfred Schuler das römische Amphitheater formsymbolisch als »das 
empfangende weibliche Organ« und findet es für die Tierhetzen und 
Fechterspiele auf dessen Grunde kennzeichnend, daß dabei »merkwürdi- 
gerweise immer Blut fließt«. Schuler verfällt dabei nicht auf die Frage, 
ob die regelmäßige Verknüpfung der muttersymbolischen Bauform 
mit dem rituellen Blutvergießen im Amphitheater nicht das leibhaftige 
Geschehen der weiblichen Monatsregel abbildet, die mit ihrer perio- 
dischen Wiederkehr und als Verjüngung der Empfängnisbereitschaft 
den innersten Ring in den Bezirken der Großen Mutter einnimmt. 
Schuler biegt von einer Gesamtdeutung ab, wobei er immerhin noch 
ahnungsvoll vermerkt, daß durch die blutigen Riten im Amphitheater 
»der befruchtende Teil der Roma verschlossen wird«. 

Es sind also regelmäßig wiederkehrende Kulthandlungen gewisser Blut- 
opfer, die es unwillkürlich als natursymbolischen Zusammenhang nach- 
bilden, daß Blut und womöglich Menschenblut fließen muß, solange 
sich die mütterliche Fruchtbarkeit als Blüte einer Körperschaft, einer 
Stadt, Nation oder Sippe erneuert und verjüngt. Wie sich der Mutter- 
schoß mit dem Mondumlauf wieder zur erneuten Empfänglichkeit rei- 
nigt, muß in den Erneuerungsriten bei jeder kultischen Verjüngung 
einer Menschengruppe vergossenes Blut hinfließen, und zwar verbun- 
den mit Symbolen des Mutterschoßes und kosmischer oder kalenda- 
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rischer Kreisläufe. Wiederkehrende Kultbräuche also mit Blutver- 
gießen an Schauplätzen oder Idolen, die der Höhlung des erdhaft ber- 
genden Mutterleibes ähneln, wie Grabkammern, Erdhügel oder Gru- 
ben, verweisen als Symbolgruppe auf jene Monatsregel, in der sich 
der Urquell menschlicher Geschlechterfolgen verjüngt. 

Im Sinne dieser Symbolgruppe lassen sich demnach Gedenktage mit 
Menschenopfern oder Kampfspielen deuten, die am zylindrisch oder 
kubisch geschichteten Scheiterhaufen oder im rund oder rechtwinklig 
ausgeschachteten oder aufgeschichteten Grabmal eines Heroen gefeiert 
werden. Da Ring, Rechteck und Quader Muttersymbole sind, ist in je- 
dem Verjüngungsritus der runde oder rechteckige Hof oder Tempel 
oder dann der Altar gleicher Form zur Stelle, wo das Opferblut ver- 
rauscht und verrinnt, oder doch eine ähnlich geformte Grube. 

Eng damit verwandt ist offenbar die Begehung der Tragödie im 
Grunde des Theaterschlundes, der in den Berghang gehöhlt ist: vor 
allem die urwüchsig riesenhafte des Äschylus, die von vergossenem 
Mutterblut rauchende Orestie mit ihrer im ganzen Geschlecht des Tan- 
talos von Aussaat zu Aussaat furchtbar fortzeugenden Kette blutiger 
Opfer der matronalen Erinnyen. Im Ursprung dieser Verhängnis- 
folge ereignet sich die Opferung der Iphigenie: als Aufbruch zur ge- 
samten hellenischen Gesittung und Geschichtlichkeit aus dem ziellosen 
Gewühl der Barbaren. Und der von Sophokles im Ödipus und in der 
Antigone gestaltete Sagenkreis der Thebaner zeigt eine ganz ähnliche 
Unheilskette durch die ganze Geschlechterreihe eines Herrscherhauses. 

In diesem Motiv der fortzeugenden Kette deutet sich noch ein ganz 
verborgenes Geschehen an, dessen nachtwandlerisch abgebildetes Na- 
turmuster den Stiftern so wenig wie den Begehern dieser Riten be- 
kannt gewesen sein kann. Hellsichtig erwähnt nämlich Schuler unwill- 
kürlich weitere Teilereignisse im Amphitheater, die sich der Symbol- 
gruppe der Monatsregel angliedern. Er sieht in den Gladiatoren- 
kämpfen »Brudermord ... anstelle der Liebesumarmung« der Zwillings- 
brüder im Mutterschoße und erwähnt den Ruf, mit dem der Retiarier 
den vor seinem Fangnetz Flüchtenden verfolgt: »Was fliehst du vor mir, 
Gallier?« Hier hat das nachtwandlerische Handeln Kennzeichen, wie 
sie Schuler von den Fechterspielen anführt, treffsicher gestiftet, um 
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natursymbolisch das verborgene Geschehen im innersten Bezirk des 
Mutterleibes abzubilden; vollzieht sich doch in der Monatsregel, 
den Alten völlig unbekannt, ein Bruderzwist zweier Eizellen und die 
Flucht der absterbenden vor der jüngeren. 

Sollten also nicht auch die verbindlichen Bräuche der Blutrache, die- 
ser fortgesetzten Blutopfer im Schoße haßverstrickter Sippen, aus der- 
selben Symbolgruppe abzweigen, oder auch all die typischen Bruder- 
zwiste und -morde im Hause herrschender Geschlechter? Und wie steht 
es dann mit dem rituellen Eltern- und Königsmord als einem wieder- 
kehrenden Brauche im Familien- oder Stammesleben? 

Bei den Azteken sicherte erklärtermaßen ein gezeitenhaft wiederkeh- 
rendes Blutopfer das Gedeihen des Volkes, der Flur und ihrer Schutz- 
geister. Auch bei diesen Kulten rinnt Blut von den Stufenpyramiden 
nieder, die als muttersymbolische Schachtelung von Quadern den Schau- 
platz der Opferhandlung vor dem kubischen Sanktuar trägt und an 
die lavaüberströmten WVulkantrichter jener Hochebene gemahnt, die 
auch periodisch erneuerte Fruchtbarkeit des Geländes in auffälliger 
Weise mit der glutroten Ausströmung verbinden. Auch beim großen 
Reinigungsfest der Altperuaner im September, am österlichen Früh- 
lings- und Jahresanbruch der südlichen Halbkugel, wurde Kinderblut 
in Maiskuchen verbacken, die gleich dem Brotlaib auf den mütterlichen 
Leib hinweisen. Bei einem anderen reinigenden Wasserfeste wurde 
viermal, der mutterhaften Rechteckszahl entsprechend, Lamablut in 
den Fluß ergossen. Und auch das Klagefest um Adonis, der im Schoße 
Aphroditens verblutet, gehört offensichtlich zu dieser Symbolgruppe 
der Verjüngungs- und Frühjahrsfeiern. 

Gerätehafte, abgeleitete Ausprägungen dieser Symbolgruppe einer 
verjüngten Fruchtbarkeit des Mutterschoßes und auch der Mutter Erde 
sind Formungen, in denen das Kreisen oder seine Spur, das Drehrunde 
die regelmäßige Wiederkehr vertritt; so die Eier, Vasen, Urnen und 
Ampeln in Vermählung mit Sinnbildern des heißen Blutes: als Be- 
hälter des feurigen Weines, brennbaren Öls oder siedenden Wassers, 
angezeigt auch als ornamentale Glyphe an Krügen und Amphoren mit 
dem Wellenwirbel um das Glutzeichen des Radkreuzes, das wieder dem 
wirbelnd abrollenden Feuerreifen an Sonnwend- und Frühlingsfesten 
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entspricht: mit dem Radring als Mutterzeichen, dem Rollen als Abbild 
der Wiederkehr und den roten Feuerwirbeln als Gleichnis der Blut- 
wärme. Und noch im selben Sinne periodischer und kosmischer Erneue- 
rung dreht sich der Phönix aus brennbaren Harzen mumienhaft den 
Eisarg als Mutterschoß, aus dessen blutrot umwirbelndem Brand er 
verjüngt emporfliegt. 

Als abgeleitete Sinnbilder des Blutrinnsals eignen sich ferner geschlun- 
gene Bänder, Schneckenlinien und Schlangengewinde, zumal die 
blutfarbenen, feurig oder kupfrig funkelnden, oder auch mit Farbtin- 
ten aufgemalte Windungen. Demnach entsprechen der Symbolgruppe 
des reinigenden Blutopfers auch die im heißen Sud gefärbten Oster- 
eier, gleich den von Schlangen oder Bändern umwundenen oder nur 
halbseitig tingierten Eiern in vielen Verjüngungsmysterien der Großen 
Mutter, die Bachofen gekannt und aufgezählt, aber nicht entschlüsselt 
hat. Und zum Kreise der Andenken an Erneuerungsfeiern gehören 
dann ersichtlich auch die rotgebrannten, eibauchigen und drehrunden 
Tongefäße und ebenso jene Toneier, deren Wegnahme von den End- 
pfosten der Zirkusrennbahn die Umläufe auszählen half, und die von 
den feurigen Gespannen umwirbelt erschienen. 

Doch auch, wenn es nur um einmalige, entscheidende Erneuerung und 
Verjüngung geht, kann diese Symbolgruppe, nur verkürzt um das 
Kennzeichen periodischer Wiederkehr, als Symbolpaar von Schoß und 
Blut noch immer seinen Sinn bewahren. Der einmalige Aufbruch in 
eine erneuerte Lebensrunde vollzog sich etwa bei den Bundesweihen 
der Blutsbruderschaft, bei deren Bräuchen die Teilnehmer, wenn nicht 
im Festsaale vereint, ihr Blut in die rechtwinklig oder rund ausge- 
hobene Erdgrube rinnen ließen, die oft noch mit Rasenstücken über- 
dacht war; oder auch in eine Fußspur, den Abdruck des mutterhaften 
Wurzel- und Erdpols am baumartig aufrechten Wuchs des Menschen- 
leibes. 

Um Reinigung und Erneuerung des beschädigten Lebensverbandes 
geht es ferner bei all den blutigen Gebräuchen des ausgleichenden 
Rechts und Gerichts, die sich am Rad oder Pfahl im Geviert rechteckiger 
Höfe oder Marktplätze abspielten; wie denn auch der Kampfplatz des 
Gottesgerichts rechteckig abgesteckt wurde. Zur Entscheidungsschlacht 
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schritten die Fähnlein der Landsknechte, wie schon die Phalanx und 
die Kohorte, in Gevierthaufen, um mit ihrem Blut eine erneuerte Welt- 
lage einzuweihen; und dabei bezeugt sich das erneuernde Blutfeuer 
des jugendfrisch aufblühenden Mutterstammes in den blutroten und 
feuerfarbenen Fahnen am Schaft des mutterhaften Lebensbaumes, je 
nachdem wieder muttersymbolisch als Rechteck, oder blutsymbolisch 
als züngelnde und wirbelnde Flamme. Auch die Turniere und Duelle 
des Geburtsadels, sofern sie der geschädigten Ehre der Sippe oder 
einer Dame gelten, lassen sich hier anschließen; ferner die Mensuren 
der Studenten im Schoße der Alma mater. 

Auch das phrygische Mysterium der Taurobolie, das noch in den spa- 
nischen Stierkäimpfen am Grunde der Arena nachklingen mag, ließ 
die Einzuweihenden in einer Erdgrube das von oben niederträufelnde 
Blut des geschlachteten Opferstiers auffangen. Die daran geknüpfte 
Verheißung: »in aeternum renatus«, deutet ähnlich der evangelischen 
Wiedergeburt noch immer auf die Unterlage der Verjüngungssymbolik 
zurück. Sie zeigt sich erkennbar auch noch im Meßopfer, das im mutter- 
symbolischen Schiff des Kirchenraumes dargebracht wird, und im Blute 
der Märtyrer, das für das Blühen und Gedeihen der Mutter Kirche 
fließt; doch nicht minder in dem der Glaubensstreiter, der Heiden und 
Ketzer, das zu Ehren der jungfräulichen Mutter des Herrn vergossen 
wird. Der Abendmahlskelch und der Gral, ein eischalenartig erbroche- 
ner Behälter, ist als Symbolpaar des bluterfüllten Mutterschoßes die 
reinigende Mitte der bluttrinkenden Liturgie; und dabei wird außerdem 
Brot als Symbol des Mutterleibes genossen, der hier von derselben 
Substanz wie der vaterlose Sohn ist. Zeuge für das Fortwirken dieses 
Symbolpaares und die Erneuerung im Lebensgrunde bleibt noch, 
ähnlich der Gottesgebärerin mit dem Schwert im verblutenden Herzen 
— oder gleichsinnig auf der Mondsichel thronend — das blutende 
Haupt und die Seitenwunde am Stamm des Kreuzes, des Lebens- 
baumes der Welt. Und ist es zu gewagt, wenn noch die Deutung der 
Spätgeschichte zu den dämonisch nötigenden Antrieben alter Sym- 
bolik einkehrt, Antrieben, die unwillkürlich neben den blutigen Opfern 


der Guillotine in Notre Dame die Göttin der Vernunft auf den Thron 
erhoben? 
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Daß aber diese Symbolgruppe als Abbild der Monatsregel von der- 
antiken Deutekunst der Mysterien so gänzlich beschwiegen wird, könnte 
ihr ahnungsvolles Ausweichen vor dem bezeugen, was unter Schleiern 
eleusinischer Scheu zu hüten war. Ist doch Verhülltheit im Schoße der 
Unnennbarkeit symbolisch dem Zustande gemäß, in dem jedes Weib: 
sich verbirgt und zurückzieht. 
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DIE GEISTREISE QUIRINUS KUHLMANNS 


Claus Victor Bock 


Breslau geboren. Von seinem dreiundzwanzigsten Jahr führte 

er, unermüdlich im Dienst seiner eschatologischen Erwartungen, 
ein ruheloses Wanderleben. Leiden, Amsterdam, London, Paris, Kon- 
stantinopel, Lausanne, Berlin sind einige Stationen des Wegs, den er 
in mehr als hundert autobiographischen Gedichten und Notizen doku- 
mentierte. Zusammen bilden sie den Inhalt seines 1684—86 in Amster- 
dam erschienenen, heute äußerst seltenen Hauptwerks »Der Kühlpsal- 
ter«. Als letzte Steigerung und als eigentliches Kernstück seiner Er- 
fahrungen kennzeichnet Kuhlmann eine ekstatische »Geistreise«. Er 
beschreibt sie in den sogenannten »Jerusalemsgesängen« des sechsten 
und siebten Buchs, deren Sonderstellung bereits durch den Titel »We- 
sentlicher Kühlpsalter« mit Nachdruck unterstrichen wird. — Wenige 
Jahre später brach Kuhlmann erneut auf, diesmal nach Moskau, wo 
er, 1689 inhaftiert, als mißliebiger religiöser Unruhestifter 38jährig 
den Verbrennungstod erlitt. 
Ekstatische Dichtungen hat es in der Weltliteratur bis in die neuere 
Zeit — denken wir an Lautreamont oder Karl Wolfskehl — immer 
wieder gegeben. Wie man auch Kuhlmann literarisch einschätzen mag: 
bei ihm decken sich Dichten und Existenz in einem selbst für den 
Typus des Sprachekstatikers auffallenden Maße. Seine glühende, aus 
einem ganz persönlichen Erlebnisgrund aufsteigende Sprachgewalt 
sichert ihm seinen geschichtlichen Platz zwischen Jakob Böhme, durch 
den er sich, ähnlich wie Novalis, »neubegeistert« weiß, und der neuen 
religiösen Inbrunst des Pietismus. 
Um zu erfahren, was für ein Ekstatiker Quirinus Kuhlmann ist, greifen 
wir aus der Geschichte der Ekstase das Schamanentum heraus. Wir 
folgen dabei der neuesten zusammenfassenden Darstellung von Mir- 
cea Eliade, Le Chamanisme et les Techniques Archaiques de V’Extase, 
Paris 1951 (deutsche Ausgabe Zürich und Stuttgart 1956). 


D): deutsche Barockdichter Quirinus Kuhlmann wurde 1651 in 
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Der Schamanismus umfaßt das bei primitiven Völkern weit verbreitete 
Phänomen der Zauberpriester und Medizinmänner. Schamanen gibt es 
u.a. in Nord- und Südamerika, in Ozeanien und Polynesien, in China 
und Tibet. Alle diese Traditionen gehen aus von einer Technik der 
Ekstase, die eine sogenannte »Geistreise« (voyage en esprit) einschließt. 
Der Schamane hebt sich in den »Himmel« oder steigt hinab zur »Hölle«. 
Er befragt die Geister oder einen großen toten Schamanen. Häufig gilt 
seine Frage einem konkreten Heilungszweck: woran der Kranke, vor 
dessen Hütte er tanzt, leide und wie er zu heilen sei. In Sibirien tritt 
der Schamane in einem vogelartigen Kostüm auf, das die Flugbewe- 
gung seines Tanzes unterstreicht. Er schlägt die Arme wie Flügel und 
imitiert Vogelstimmen. Als Vogel taucht er ein in ein anderes Element. 
Bei den nordamerikanischen Schamanen ist die Adlerfeder wichtig: als 
Symbol des magischen Flugs wird sie mit den ekstatischen Erfahrungen 
des Schamanen in Beziehung gebracht. Verweilen wir noch einen Au- 
genblick bei dem sibirischen Schamanenflug. 

Der Schamane begleitet seinen Flug mit Anrufen an den Himmelsvo- 
gel. Das Nahen des gerufenen Tiers verkünden die vom Schamanen 
hervorgebrachten Vogellaute »Kazak, kak, kak«, bei einer anderen In- 
vokation »Ungaigakgak, ungangak, kaigaigakgak, kaigaigak«. 
Trommelschläge, tänzerische Luftsprünge, unverständliche Rufe, wie 
»Tschok, tschok«, gefolgt von feierlichen Hymnen, begleiten die 
schwierige, sich häufig über mehrere Tage erstreckende Zeremonie. 
Wir haben es dabei mit zweierlei lautlichen Ausdrücken zu tun, einem 
Wechselsang von Menschen- und Vogelstimmen. Beide treten als ma- 
gische, die Ekstase begleitende Formeln auf. Zu ihnen gesellt sich als 
drittes der Reisebericht des Schamanen. Unter konvulsivischen Be- 
wegungen von Himmel zu Himmel steigend, beschreibt er, wie ein 
Fluß überquert, eine höhere Region erreicht wird, wie über ihm eine 
Decke einstürzt. Im dritten Himmel wird haltgemacht. Der Schamane 
spricht von seiner und seines Pferdes Müdigkeit. Es gibt oft neun bis 
zwölf Himmel. Die Höhe des Aufstiegs hängt einzig von der Kraft 
des Schamanen ab. Pilze, Tabak und andere Toxika werden verwen- 
det, um als Wegzehr seine Kraft zu steigern. 

Man hat dementsprechend die Phänomene des Schamanismus als 
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»kunstvoll gewollte Besessenheitszustände« (T. K. Oesterreich) defi- 
niert, doch gibt es auch Kinder, die sich durch ein frühes krisenartiges. 
Erlebnis für die Schamanenrolle als prädisponiert erweisen. Einwei- 
hungsriten, berufliche Ausbildung, selbst Vererbung des Amtes auf den 
Sohn oder Schwestersohn sind bekannt. Dennoch verweisen viele 
Schamanen lieber auf ihre unmittelbare Berufung als auf ihren Mei- 
ster. Ein Schamane erzählt, er habe als Knabe eine Stimme gehört, die 
ihm befahl: »Gehe in die Einsamkeit, du wirst eine Trommel finden. 
Schlage sie und du wirst die ganze Welt sehen.« 

Die Ethnologie unterscheidet die Schamanen nach der »Geistreise«, 
welche sie antreten, in weiße und schwarze. Die weißen steigen in die 
oberen Regionen, die schwarzen versinken in die unteren. In Sibirien 
kennt man auch schwarz-weiße Schamanen, denen es möglich ist, so- 
wohl »Himmel« wie »Hölle« aufzusuchen. Weibliche Schamanen gelten 
dort immer als schwarz: sie treten keine Himmelsreise an. 

Der Schamane, der sich auf eine »Höllenfahrt« begibt, mimt ein wieder- 
holtes Untertauchen ins Wasser. An seinem Kostüm hängen Entenpfo- 
ten, die den Vogelfedern des weißen Schamanen entsprechen. Sein Ruf 
»halala-he-he-he, halala-he-he-he« ertönt zum Zeichen, daß er unter- 
wegs sei. Der Ruf wird schwächer und schwächer, bis er gleichsam in 
der Ferne verstummt, aus der nunmehr das Atmen des Toten herdringt: 
es sind die verstorbenen Schamanen, die ihrem Bruder auf der gefähr- 
lichen Reise beistehen, und es ist ein Geräusch, »als ob sie Wassertiere 
seien«. — Die Schamanenreise stellt sich also in zwei sinnbildlichen 
Vorgängen dar, einmal als Auffliegen in die Luft, das andere Mal als 
Untertauchen ins Wasser; beide Male entspricht der Ortsveränderung 
ein Außersichgeraten, das heißt eine Ekstasis. Auffallend ist, daß beide 
Male im gesteigerten Zustand das Normalbewußtsein vom Schwer- 
gewicht des Körpers aufgegeben wird. Das ganze Leibgefühl verändert 
sich: der Schamane fliegt, er schwimmt. Die eigentliche Bewußtlosig- 
keit setzt bei ihm dann erst später, mit der Erschöpfung, ein. Er läßt 
sich Trommel und Stab abnehmen, bleibt stumm und regungslos. Nach 
einiger Zeit erwacht er wie aus einem tiefen Schlaf, reibt sich die 


Augen und grüßt die Umstehenden wie am Ende einer langen Abwe- 
senheit. 
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Die Praktik des schwarzen Schamanen ergibt, daß er vorübergehend als 
Meertier in einem anderen Element lebt, dessen spezifisches Gewicht 
annähernd mit seinem Körpergewicht übereinstimmt. Was wir dabei 
als gesteigerten Zustand bezeichnen, wird von der Anthropologie als 
ein verlorengegangener Zustand gedeutet, der im Ekstatiker aus- 
nahmsweise wieder auflebe. »Die vergleichende Anatomie hat eine 
Fülle von Beziehungen zwischen den für Wassertiere charakteristischen 
Organen und dem menschlichen Körper nachgewiesen, so z.B. die 
Beziehung zwischen Schwimmblase und Lunge, den Kieferbogen und 
den Gesichtsknochen.« Auf diesem Wege gelangt Paul Beck (Die Ek- 
stase, 1906) zu der Folgerung: »Wie für den Schwimmer die Lunge 
wieder als Schwimmblase dient, so wird in der Ekstase durch zentrale 
Erregung die alte Empfindung der Gewichtlosigkeit erneuert.« 

Im Sinne einer »Erneuerung« (reactualisation) faßt auch Eliade seine 
ethnologischen Berichte zusammen. Im Mittelpunkt stehen nicht die 
Heilkräfte, die der Schamane mit dem Priester teilt, sondern die ek- 
statischen Fähigkeiten, durch die er sich vom Priester unterscheidet. 
Die Vorstellungen der »Besessenheit« treten dabei hinter den Geist- 
reisen zurück, die als das eigentlich Spezifische übrigbleiben, als die 
Grundform des Erlebens, die sich weder auf einen bestimmten histo- 
rischen Augenblick beschränken, noch durch eine bestimmte Entwick- 
lungsstufe befriedigend erklären läßt. 

Als eine solche Grundform sind schamanistische Elemente bis in die 
neuere Dichtung nachweisbar. Eine echt schamanistische Szene hat 
etwa Ibsen im »Peer Gynt« dargestellt. Im dritten Akt erscheint Peer 
am Krankenlager seiner Mutter Aase, wirft eine Schnur als Zaum- 
zeug um einen Stuhl, nimmt einen Stecken in die Hand und setzt sich 
auf das Fußende des Bettes. Mit Peitschenknallen und lauten Zurufen 
ermuntert er von diesem Kutscherbock herab den imaginären Rappen 
auf der Schlittenfahrt, die er im Geist mit Aase unternimmt. Schließ- 
lich hält das Gespann am Himmelstor. Peer wendet sich zum ersten- 
mal lachend nach seiner Mutter um: sie ist tot. Verzweifelt wirft er 
den Strick auf den Stuhl, entläßt sein hölzernes Tier — »geh grasen! 
jetzt sind wir gefahren genug« — und schleicht aus dem Haus als ein 
angesichts des Todes gescheiterter Schamane. 
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Auch der Iyrische Expressionismus will, daß der Künstler »schamani- 
stische« Fähigkeiten in sich erweckt. In einem Manifest aus dem Jahr 
1916 hören wir: »Das Ich löst sich auf in die Weite und Breite; es re- 
sorbiert fremde Welten; es verlängert sich in entgegengesetzte Zu- 
stände. Das Ich, um es drastischer zu sagen, rückentwickelt sich aus 
dem Wirbeltier zu schwebenden schwimmenden Weichwesen« (Der 
Kunstwart, Jg. 30). Hier sind die entscheidenden Motive beisammen: 
die Erweiterung des Ich, die Auflösung des Bewußtseins, die ganze 
Dämonie einer Kunst, der zuliebe der Dichter in archaische Zustände 
zurücktaucht. 


Gehen wir davon aus, daß sich im Schamanentum der Ekstatiker in 
einer urtümlichen Form darstellt, und versuchen wir nun, den Sonder- 
fall Quirinus Kuhlmann im Hinblick auf dieses Urbild zu bestimmen, 
so müssen wir uns stets bewußt bleiben, was ein solcher Vergleich 
für das Verständnis leisten kann und wo seine Grenzen sind. Die Exi- 
stenz Kuhlmanns darf natürlich nicht durch eine abstrahierende Ver- 
allgemeinerung aus dem geistigen und sozialen Klima, in dem sie wur- 
zelt, herausgelöst werden. Kuhlmann ist ein schlesischer Protestant, 
ein Kind des Barock, Zeitgenosse von Leibniz im Zeitalter der carte- 
sianischen Philosophie, also, kurz gesagt, Mensch eines Kulturstadiums, 
das dem des Schamanismus denkbar entgegengesetzt ist. Wenn sich der 
Vergleich zwischen Kuhlmann und dem Ekstatiker des Schamanentums 
als fruchtbar erweist, so muß gerade das, was Kuhlmann in seiner Zeit 
als fremd und abwegig erscheinen läßt, das, was als zufällig und patho- 
logisch an ihm empfunden wird, für uns auf diesem Wege zu begrei- 
fen, ja strukturell als notwendig zu erkennen sein. 

Die »Geistreise« nach Jerusalem, die Kuhlmann 1682 vom Genfer See 
aus unternimmt, hat in der bisherigen Beurteilung nie die richtige Deu- 
tung gefunden. Da man die erst durch die Kenntnis des Schamanismus 
gewonnene Vorstellung des »voyage en esprit« nicht kannte, schwank- 
te man ratlos zwischen der Annahme, Kuhlmann sei »wirklich« ins 
Heilige Land gepilgert, und der noch irrtümlicheren Meinung, der 
Phantast habe sich durch ein Phantasiespiel für den Bankrott seiner 
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Reisekasse schadlos halten wollen. Der biographische Hintergrund ist 
kurz folgender: Kuhlmann war im November 1681 von London über 
Paris nach Genf gekommen. Bald stellten sich ernstliche finanzielle 
Schwierigkeiten ein. Die aus England erwarteten »Jerusalemerreis- 
wechsel« blieben aus, und alles, was er von den früheren Freunden 
und Gönnern empfing, war »Lästerung, Schändung, Verdammung«. 
Nimmt man an, Kuhlmann habe weiterreisen wollen, so hatte diese 
Notlage zweifellos vieles vereitelt. Doch gerade in dieser Misere er- 
wies sich, wie dem Dichter aus dem Bereich der Ekstase Kräfte zu- 
wuchsen, mit denen er sich fluchtartig dem Zwinger seiner Existenz 
entwand. Seine Erregung, die weder erotisch noch mystisch ist, son- 
dern ihn als objektlose innere Unruhe drangsaliert, läßt auch jetzt nicht 
locker. »Meine Jerusalemische Reise, durch Rom und Egypten leiblich 
entschlossen«, wird, so schreibt er aus seiner Bedrängnis im calvini- 
stischen Genf, »über verhoffen unter sovielen Roemisch-Egyptischen 
Noethen des falschen Jerusalems geistlich beschlossen.« 

War ihm Genf sehr rasch als »falsches Jerusalem«, das ihn »dämpfen« 
wollte, verleidet, so empfand er bei seiner Ankunft in Lausanne, er 
ziehe nun wirklich in eine Stätte des Heils, klang doch dem Ankömm- 
ling hier schon aus dem Stadtnamen verheißungsvoll das Wort des 
Psalmisten entgegen: »Hosianna dem Sohn Davids! Gelobet sei, der da 
kommt in dem Namen des Herrn!« Kuhlmann stimmte daraufhin ein 
Hosann-Lied an: 


Hosann! Mein Geist entstammt! Hosann! in deinem lichte! 
Hosann! voll deiner krafft! 
Hosann! Dein Heilges Reich! Hosann! eilt ins gesichte! 
Hosann! der Voelkerschaftt! 
Hosann! Di Ehr sei Gott! Hosann! Frid aller Welt! 
Hosann! der Mensch sei hergestellt! 

(87. Kühlpsalm) 


Man darf das nicht als Spielerei oder Blasphemie mißverstehen, denn 
war er als Dichter ohnedies der Rätselgewalt der Worte leidenschaft- 
lich verfallen, so hatte er hier — ganz im Sinne Böhmescher Sprach- 
alchimie — den Namen in seinen goldenen, und das hieß biblischen 


Urstand hinaufgeläutert. 
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Aber nicht nur die rationalistische Sehweise, auch die Vorstellung von 
Kuhlmann als einem emsigen Scektenstifter hat früheren Betrachtern 
den Blick getrübt. Ohne eine dauerhafte Bindung einzugehen oder ein- 
gehen zu können, fuhr Kuhlmann durch die Menschen, wie er durch 
die Länder fuhr: »Ich bin durch euch gezogen / Gezogen und geflogen«. 
Daß sich ein Anhang bildete, ist zweifellos richtig; zum Verständnis 
seiner dichterischen Artung trug diese von den Häresiologen vermerk- 
te Auswirkung jedoch wenig bei. Am aufschlußreichsten sind auch hier 
die eigenen Aussagen, die mit vollkommen unbekümmerter Selbstver- 
ständlichkeit sein Dichterwesen dahin zusammenfassen, daß einem Ek- 
statiker die Intensität alles, die Dauer nichts sei, noch sein dürfe: 

»Ich lache offtmals / wann ich der Weltweisen Schrifften lesen sehe / 
daß dise Nachfolger des Pythagoras / dise des Aristoteles / dise 
des Platons / andere anderer heißen: Der Poet aber allein erhält 
keinen Lehrjünger / weil er Gott zu seinem Lehrmeister gehabt: Er 
verträget keinen Nachfolger, weil er seines gleichen ni hinterlässet. 
Denn wi Himmelfeuer mit seinen Lichtstrahlen vergehet / noch etwas 
nach sich mehr zeigt; di Flammen hergegen / welche wir schauen / 
alles mit Rauch umhüllen: Also haben auch Göttliche Gemütterbewe- 
gungen / außer verwundernder Erstaunung / nichts hinterstellig« 
(Vorgespräche zum Geschicht-Herold). 

Noch im Jahr nach der Hinrichtung meinte man, eine so wunderlich 
wirbelnde Gemütserregung wie diejenige Kuhlmanns könne keine end- 
gültige Ruhe gefunden haben und der Tote müsse auch jetzt noch auf 
weiteren Irrfahrten umhergeistern. In einem 1690 an Kuhlmanns Mut- 
ter gerichteten Brief unbekannter Herkunft lesen wir: »Und (er) sagte 
selbst zu Uns als Er durch Berlin nach Moscau reisete, daß diese seine 
letzte Reise sey, nachgehends habe er noch Fünff Geistreisen vor sich, 
wornach die Wunder und Werk Gottes durch Ihn angehen werden« 
(Abdruck bei Cyzevskyi: Kyrios 6, 1942/43, 38). 

So fragwürdig der Trost auch ist, der hier der überlebenden Mutter 
gespendet wird: der Brief bestätigt in dem Bild eines letzten Spuks, 
wie wichtig die von Kuhlmann bereits zu Lebzeiten angetretene »Geist- 
reise« zu nehmen ist. — Vergleichen wir Kuhlmanns Geistreise nach 
Jerusalem mit der gleichzeitigen geistigen Wanderung, die Bunyan in 
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seinem »Pilgrim’s Progress« beschreibt — einem Buch, das von 
größtem Einfluß auf die ganze Epoche wurde und viele Nachahmer 
fand —, so fällt der grundlegende Unterschied sofort auf. Bei Bunyan 
handelt es sich um eine erbauliche Allegorie. Die moralischen und re- 
ligiösen Stationen des menschlichen Lebens werden an Hand eines 
Wanderberichts in allgemein faßlicher Form geschildert. Ganz anders 
die »Geistreise« Kuhlmanns. Hier finden sich keine Allegorien, hier 
gibt es keine logische Entwicklung, das Moment der erbaulichen Un- 
terweisung fehlt. Ob nun Kuhlmann durch irgendeine literarische An- 
regung auf die Vorstellung der Geistreise hingewiesen wurde oder 
nicht, jedenfalls wird sie bei ihm in seine eigene ekstatische Erlebnis- 
form eingeschmolzen, und die Annahme liegt näher, daß er hier wie 
auch sonst fast unbewußt zu dieser urtümlichen Form des »voyage en 
esprit« gelenkt wurde. So hatte er sich in der Meditation über die 
»leibliche Reise nach Jerusalem«, zu der er »entschlossen« war, schon 
hingefunden zu einer Reise, die »geistlich beschlossen wurde«; die geo- 
graphischen Stationen Rom und Ägypten waren ihm plötzlich als »Roe- 
misch-Egyptische Noethe« eines »falschen Jerusalems« enthüllt worden, 
so daß sich ihm erstaunlicherweise sogar der Begriff »Geistreise« auf- 
drängte, den er dann programmatisch in Überschriften den entspre- 
chenden Gedichten seines Kühlpsalters voranstellte. 

Die »Geistreise« findet sich als überchristlicher Weihevorgang ebenso 
im Schamanismus wie im antiken Mithraskult, dessen Myste sieben 
sich zur Hochwelt aufbauende Planetenkreise durcheilte. Erst durch die 
Vorstellung »Jerusalem« wird eine christliche Überlieferung aufgeru- 
fen. Es ist hier nicht der Platz, die an die echte ekstatische »Geistreise« 
anklingenden literarischen Vorstellungen auch nur durch das deutsche 
Schrifttum hin zu verfolgen. Der Arzt und Dichter Jung-Stilling, dessen 
bekannte Jugendgeschichte Goethe freundschaftlich zum Druck beför- 
derte, geht in seinem großangelegten Reisebuch »Das Heimweh« da- 
von aus, »daß es eben sowohl einen intensiven Raum gäbe, wie einen 
extensiven«. Das Heimweh, an dem der Held Christian krankt, treibt 
ihn auf abenteuerlichen, an Bunyan gemahnenden Streifzügen nach 
»Jerusalem«. Auch in Achim von Arnims Drama »Halle und Jerusalem« 
steht im Mittelpunkt als gemeinsames Erlebnis von Cardenio und Ce- 
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linde die große Zauberfahrt ins Morgenland. Schließlich hat Hermann 
Hesse das Motiv in der Erzählung »Die Morgenlandfahrt« aufgegrif- 
fen und für sich und seine Freunde als ein Räume und Zeiten durch- 
wanderndes Künstlerleben dargestellt. 

Von ganz anderer religiöser Bedeutung ist die »Geistreise« für den 
Ekstatiker Kuhlmann. Hier geht es nicht um »Jliterarische« Motive. 
»Jerusalem« wird für den Ichbefangenen zum Befreiungssymbol einer 
Aufwärtsbewegung und erweitert sich dadurch zum siebten Himmel, 
zu dem auch der weiße Schamane sich erhebt. In Wirklichkeit haben 
wir es mit einer Folge dichterischer Ekstasen zu tun. Die Bilder, die 
Kuhlmann der Apokalypse entnimmt, sind kaum mehr als Anklänge 
an die ihm geläufige Symbolsprache, mit der er seine eigene emotio- 
nelle Erregung verdichtet, wie es auch im Vorstellungsbereich des 
Schamanismus geschieht. Es ist deutlich, daß das dem Barock geläufige 
Pilgertum — denkt man etwa an Angelus Silesius’ »Cherubinischen 
Wandersmann«, an die Irrfahrten des der Welt entwandernden Sim- 
plicissimus oder an die Peregrinatio des Johann Valentin Andreae — 
dabei einen völligen Bedeutungswandel erfährt. 

Befragt der Schamane Geister oder die Seelen großer Yorea um 
Rat, so beruft Kuhlmann sich auf die »Kühlpropheten«: eine wechseln- 
de Reihe von ihm zu Vorläufern erhobener pansophischer Eschatolo- 
gen, wie David Joris, Hans Engelbrecht, oder die von Comenius her- 
ausgegebenen visionären Wahrsager des ı7. Jahrhunderts, Christoph 
Kotter, Nikolaus Drabitz und Christina Poniatovia. Aus ihren Berech- 
nungen und zahlenmagischen Spekulationen gewinnt er die deutliche 
Gewißheit und Bestätigung für seine eigene Wegführung. Ihre Funk- 
tion besteht darin — selbst dort, wo Kuhlmann sich gegnerisch von 
ihnen absetzt —, den Berufungsauftrag seiner aus allen Zusammen- 
hängen sich herausreißenden Existenz zu erhärten. Wenn er einmal 
Moses und den Propheten Elias nennt, so sind auch sie für ihn Vor- 
läufer, die wie er zu den ekstatischen Gipfeln des Sinai und Horeb 
emporgestiegen sind. 

Zur Problematik des Ekstatikers gehört die Frage, woher er im Hin- 
blick auf seine soziale Stellung die Berechtigung für seine außerge- 
wöhnlichen Zustände empfängt. Weit mehr als der Mystiker, der als 
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kontemplativer Typus unauffällig seine innere Gestimmtheit mit dem 
Alltag seines äußeren Lebens in Einklang bringen kann, erlebt sich 
der Ekstatiker als ungewöhnlich und bedarf, um nicht sich selbst frag- 
würdig zu werden und in die völlige Verfremdung zu geraten, einer 
Rechtfertigung. Der Schamane steht in einer Tradition, die ihm eine 
Ehrenstellung in seiner Umwelt sichert, er hat durch seine Heilwirkung 
innerhalb der Gemeinschaft einen authentischen Auftrag zu erfüllen. 
Für einen Ekstatiker des 17. Jahrhunderts fallen diese Voraussetzungen 
fort, und es ist darum für ihn weit schwieriger, sein inneres Gleichge- 
wicht zu handhaben und für sich und andere verständlich zu bleiben. 
Daß Kuhlmann diese Spannung ertragen konnte, verdankt er seiner 
Dichtung. 

Auch in der christlichen Heilsgeschichte gab es wichtige Anknüpfungs- 
punkte, auf die er zurückgriff. Es ist jene für seine »Kühlmänner« vor- 
bildliche Prophetenschar der ekstatischen Nebiim, die dem gesalbten 
Saul entgegenkommen (1. Samuel 10,10), ferner das von ihm als 
»Kühlwunder« ersehnte pneumatische Gruppenerlebnis der Apostel. 
Beiden Formen gemeinschaftlicher Ekstase eignet eine soziologische 
Bedeutung. Im Kreis der Nebiim wird Sauls Königswahl bestätigt, und 
der Pfingstbericht meldet ausdrücklich: »Es wurden hinzugetan an dem 
Tage bei dreitausend Seelen« (Apostelgeschichte 2,41). Hier wird deut- 
lich, wie die Ekstase »zu einem äußerst wichtigen sozialethischen Fer- 
ment« werden kann (Th. Achelis, Die Ekstase, 1902). 

Wenn Kuhlmann seine ekstatische Ergriffenheit im Zeichen des Pfingst- 
wunders der großen christlichen Heilsgeschichte einfügte, so gab ihm 
seine Stellung in der Welt keine Bestätigung dieses Anspruchs. Man 
begreift, warum er in jeder Weise bestrebt war, die unüberschaubare 
Realität in einen überschaubaren Raum seines Wirkens zu verengern, 
warum er gerade als Ekstatiker geographische Namen anagrammatisch 
enträtselte, um die Realität, der er ausgesetzt war, ins Sinnbildliche 
zu erhöhen. Weder Heilungen noch die Gründung eines neuen Edens, 
auch keine sichtbaren Wunder anderer Art hatte er vorzuweisen. Das 
einzige Medium des Wirkens war seine dichterische Sprache. Dieser 
Umstand — keine literarische Prätension — war der Grund für den 
heilsgeschichtlichen Anspruch, den er für seinen Kühlpsalter erhob, 
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warum er selber der pedantische Chronist seiner apostolischen Erleuch- 
tungen wurde und eifrig bemüht war, seine Eingebungen in den vom 
Heiligen Geist gelenkten Plan seines »voyage en esprit« zu verspannen. 
Kuhlmann ist dem Typus des »weißen« Schamanen zuzurechnen. Er 
will nicht, wie es sich bei anderen Ekstatikern, etwa bei Nowvalis, fin- 
det, im Dunkel untertauchen oder in die Allnacht zurückkehren. Er 
strebt nicht, wie es Faust von Mephisto geraten wird, nieder in die 
Tiefe. Immer wieder hören wir die beschwörerischen »Auf, Auf«- 
Rufe, durchgängig ist die Rede von »auffliegen«, »pfeilen«, »abbrau- 
sen, losstoßen, hinsegeln«. In den höchsten Ekstasen taucht das 
Bild des Vogels auf. Er versucht, sich aus dem Netz seines Bewußt- 
seins zu »entnetzen«. Euphorisch preist er den traumsicheren »Flug« 
seines geistigen »Wundertrabens«. Er weiß sich »beflügelt« und von 
einem »Schwung« ergriffen, dessen Weite und Größe sich jeder Be- 
rechnung entziehen: 


Gottlob, der Flug war dar nach Ost und Mitternacht! 

Er war und ist geschehn! 

Der Pflug hat unsern flug nun recht vertausendfacht! 

Beflügelt unser wehn! 

Wi hoch war nicht der schwung? Wi weit? Wie breit? Wi gros? 
Verlihren gab den sig: 

Der Fride wuchs im Krig. 

Was Uns mit fesseln band, das gab Uns frei und los! 

Gottlob, was mich geschwaecht, wil ewigst nun mich staerken! 

O staerkste staerk, weitmehr als menschen merken! 


Gottlob, der Flug wird dar von Ost und Mitternacht! 

Der pflug hat ausgepflügt! 

Auf Geist! Auf, jubelthoen! auf, auf! es ist volbracht! 

Wohl, wohl, das ich umkriegt! 

Auf, geist, in Gottes Geist! Auf, geist! Davidisir! 

Hochjauchtze voller krafft 

Mit aller Engelschafft! 

Frohlocke! Jubelthoen! Lobschalle! Triumfiir! 

Gottlob, was mich geschwaertzt, wil ewigst mich auch weissen! 
Ach heiliger glantz mit Jesus glantz zu gleissen. 


Gottlob, der Flug wird dar von Ost und Mitternacht! 
Wir sind aufs neu erregt! 


Nun gehn wir ernster auf, als alle Welt gedacht, 
Unendlichstark bewegt! 


Es zeucht uns an der Geist, der alle Geister bindt 
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In aller Creatur 

Mit Gottes Allmachtschnur! 

Der Geist, der Geister Geist! geschoepffen unergründt! 
Gottlob, was mich vertrat, mus ewigst mich aufrichten! 
O lichtes licht, das nun mich mus durchlichten! 


Gottlob, der Flug wird dar durch Ost und Mitternacht! 
Durch aller zeiten zeit! 

Wir segeln praechtig her auf der Karfunkeljacht 

Der ewgen ewikeit! 

Di wellen bergen sich mit Lichtesinseln meng 

Bis an di Sonnpallaest 

Der blauen Wolkenvest 

In ewigst ewiger Zirwunder lichtgepraeng! 

Gottlob, was tif versenkt, ist hoch in Gott erhaben! 

O Gott Gott Gott! Dein ist dis Wunderdraben! 


(5o. Kühlpsalm) 


Es ist auffallend, wie hier mit dem äußeren Raum- auch das Zeit- 
erlebnis schwindet. Neben diesem für die ekstatische Erfahrung be- 
zeichnenden Zug steht, nicht weniger auffallend, die eigentümliche Art, 
in der Kuhlmann die beiden Wort »Pflug« und »Flug« umkreist. Es 
hätte nahegelegen, sie als Endreim formal zu betonen, zumal das Wort 
Pflug Kuhlmanns Gedicht als einen Kühlpsalm mit dem 129. Psalm der 
Bibel verknüpft: »Sie haben mich oft gedränget von meiner Jugend 
auf, aber sie haben mich nicht übermocht. Die Pflüger haben auf mei- 
nem Rücken geackert und ihre Furchen langgezogen. Der Herr, der 
gerecht ist, hat der Gottlosen Seile abgehauen.« So scheint es, der 
Dichter habe in einer Assonanz das Rätsel seiner befreiten und doch 
so zerfurchten Existenz zu fassen gesucht. »Der Pflug hat unsern flug 
nun recht vertausendfacht«, »Der pflug hat ausgepflügt« sind Umschrei- 
bungen dieses Rätsels von Leid und Lust, wie sie der Ekstatiker erlebt. 
Auch das bei den Schamanen auftretende dialogische Element, das fast 
formelhaft die ekstatischen Zustände begleitet, hat bei Kuhlmann in 
den Jesusdialogen seines Kühlpsalters eine gewisse Entsprechung. Ge- 
wiß gibt es im Anschluß an die mittelalterliche Mystik auch sonst in 
der zeitgenössischen religiösen Literatur, vor allem des Pietismus, in- 
nige, oft stark erotisch gefärbte Zwiegespräche zwischen der Seele und 
Jesus. Bei Kuhlmann treten sie erst in den Geistreisepsalmen auf und 
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stehen da in einem anderen Zusammenhang. Sie sind evokative Be- 
stätigungen seines Erwähltseins. Als solche erinnern sie daran, wie die 
außer sich geratene Seele des Schamanen sich in die Doppelstimme 
von Mensch und Himmelsvogel aufspaltet. Kuhlmann erfährt auf dem 
Wege seiner Erhebungen solch eine bestätigende Hilfe durch den Zu- 
spruch des Gottessohns, der im Hebräerevangelium aussagt: »Meine 
Mutter der Heilige Geist ergriff mich an einem meiner Haare und trug 
mich weg auf den großen Berg Thabor.« 
Der Bericht über die »Geistreise« selbst bleibt bei Kuhlmann formel- 
haft und wird nur andeutungsweise konkret. Das Erlebnis des Auf- 
bruchs überwiegt bei ihm. Die Erfahrung des Befreitseins spricht sich 
als ein Eintauchen in den »Fluß« des Heiligen Geistes, als ein Über- 
schwemmtwerden vom »Fluß« neuer Ordnungen, als ein »Himmel 
voller Strom« aus. Merkwürdigerweise ist das Erlösungserlebnis durch 
den Eintritt in eine neue Gemeinschaft gekennzeichnet. Nicht nur die 
Menge der Engel umschließt ihn: er ist in ein allgemeines »Bruder- 
heer« aufgenommen, mit dem er am gläsernen Meer der Offenbarung 
seine Harfenlieder anstimmt. 

Auf, Himmel, auf! Durchhimmelt euch voll lust! 

Di Wunder sind begonnen. 

Auf, Engel! Brüder, Auf! mit allem, was bewaust! 

Das Babel ist zerronnen! 

Umschlüsset uns mit euer Meng! 

Vermehret Gottes Lobgepraeng! 

Begleitet uns, ihr lichte Millionen! 

Frohlokkt mit uns, ihr Brüderliche Thronen! 


Der Jesusthron wird schon (o Wonn!) gesaetzt! 
Auf, Engel, auf, die ihr mit uns ergetzt! 

(77. Kühlpsalm) 
Fahr auf, fahr auf zur rechten Gotteshand! 
Fahr auf in uns! Dein Geist sei abgesand! 
Ich fuhr dir nach! Mein hertz ist nicht mehr da! 
Triumf! Triumf! Triumf! Halleluja! 
Braus ab, braus ab des Heilgen Geistes flus! 
Braus ab in uns der neuen Ordnung flus! 
Wi ists mir? Wi? Welch himmel voller strom? 
Es saust und braust in dem verstürtzten Rom! 
Christ ist Monarch! Di Kühlzeit ist nun da! 
Triumf! Triumf! Triumf! Halleluja. 

(80. Kühlpsalm) 
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Hosanntriumf! Werd ich im Geist verzükkt! 
Halleluja! Ist Christi Reich geschmükkt? 

Auf, Heiligen, auf! zum Moses Lammeslid! 
Auf, Patriarchen, auf! Auf, zwoelfapostelstühle! 
Auf, auf! Auf, harfft im allgemeinen Frid! 

Der grosse Welttag ist nun in der Abendkühle. 
Auf, allgemeines Bruderheer! 

Auf, harfft mit mir am glaesern Meer! 

Auf, lobet und preiset und danket dem Herrn, 
Im Himmel und Erden, von nahe und fern! 


(83. Kühlpsalm) 


Kuhlmanns Sprachgeist kommt am eindrücklichsten darin zum Aus- 
druck, daß er die Klang- und Empfindungswerte einzelner Worte zum 
Ausgangspunkt nimmt und so die Sprache vom Affektiven und Sinn- 
lichen her zu formen sucht. Die rhythmische Erregung überwiegt, die 
Bildhaftigkeit neuer eigenartiger Visionen tritt dagegen zurück. Denn 
obwohl er zu immer neuen Ansätzen ausholt, kommt es zu keiner im 
Sinne der Mystik anschaulichen Vision des Geistigen Jerusalems, und 
obwohl er Himmel und Erde beschwörerisch in Bewegung bringt, er- 
schöpfen sich seine Euphorien in der hervorgestammelten Vokabel 
»Auf!«. Dabei bleibe offen, ob die ekstatische Reise an diesem Punkt 
nicht notwendigerweise den Bereich der Dichtung sprengt. 


* 


Der Schamane vertritt mit seinen Formeln, Invokationen und sinnbild- 
lichen Darstellungen die gewollte Form der Ekstase. Er führt sie ab- 
sichtlich herbei, denn er ist gewillt, seine Vorstellungen magisch in die 
Wirklichkeit zu zwingen. Während der Mystiker aus der Vision Bilder 
empfängt und dann versucht, sie wiederzugeben, verfährt der Magier 
gerade umgekehrt, indem er mit Adlerfedern oder Entenflossen beginnt, 
mit Kerzen und Kränzen, Speisen oder Giften, mit symbolischen Sub- 
stanzen verschiedenster Art. Er geht immer vom Stofflichen aus. Wie 
dem Leib hat er auch der Sprache das Geheimnis der Verwandlung als 
das Äußerste abverlangt. Ob das, was er spricht, seine Ekstase begleitet 
oder ihn in sie versetzt, ist schwer zu entscheiden, sobald sein Bewußt- 
sein einmal von den Sprachbildern verzaubert, von den Wortklängen 
behext wird. Bei Kuhlmann ist deutlich wahrnehmbar, wie er bis in 
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seinen Alltag hinein als liebender und reisender, planender und den- 
kender Mensch immer von neuem der Suggestion der Sprache unter- 
liegt. Worte stecken für ihn voller Geheimnisse, und ihre »Voll- 
kommenheitssonne« blendet ihm nicht selten seine »Vernunftsaugen«. 
Für den Mystiker hingegen ist die Sprache nur das ewig unzulängliche 
Mittel seiner Schilderung: Er vermag es nicht, das göttliche Wesen in 
Worten auszudrücken. Zwischen menschlicher Sprache und Verzückung 
gibt es für ihn keine rechte Verbindung. Was wir als Sprachekstase 
bezeichnen, ist ihm entweder unzulängliche Sprache oder unzulängliche 
Ekstase. Dafür beruft er sich immer wieder auf das Heilige Schweigen, 
das der ekstatische Dichter seinem Wesen nach nicht kennt. 

Daß Kuhlmanns Wortschatz weder im Barock noch im Pietismus rest- 
los aufgeht, sprachgeschichtlich also keinen festen Ort hat, sich pendel- 
artig zwischen den Orten bewegt und eigentlich nur als ein Übergang 
zu beschreiben ist, auch das entspricht der Eigenart seines Sprachgei- 
stes, dem es einerlei ist, inwieweit er Gedichte »macht« oder Gedichte 
»schafft«, weil er mit einer künstlerischen Witterung für die Übergänge 
ausgerüstet ist. Hier entscheidet die Intensität: sie hebt aus eigener 
Vollzugsgewalt die Grenze zwischen Spiel und Ekstase auf. Die Gegen- 
sätze fließen ineinander und sind für den Schamanen so hinfällig wie 
für den Erotiker oder Tänzer. 

Damit stoßen wir auf ein allgemeines Problem der ekstatischen Dich- 
tung. Getragen von der Woge innerer Erregung, fast objekt- und bild- 
los, hat sie keine große Möglichkeit, sich am Gegenständlichen zu 
stützen. Die Kategorie der Dauer fehlt ihr. Es liegt in ihrem Wesen, 
daß sie sich leicht erschöpft. Dann ist die Versuchung nahe, daß der 
Dichter seine eigene Formgebung wiederholt und darüber ins Formel- 
hafte gerät. Doch kann die Sprache auch durch rauschhafte Wortwie- 
derholungen in einen Schmelzprozeß geraten, in dem sie unge- 
kannte Möglichkeiten des Ausdrucks gewinnt und neue Verbindungen 
eingeht. Nur wenn die Glut zu schwach ist, tritt anstelle dieser fießen- 
den Rätselhaftigkeit die Geheimniskrämerei einer mehr intellektuel- 
len Enigmatik. 

Der Frage nach der Verständlichkeit seiner Dichtung kann man bei 
Kuhlmann öfters begegnen. Es ist gewiß kein Zufall, wenn er in der 
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Vorrede zum 8. Buch des Kühlpsalters sein zunehmendes Unverständ- 
lichwerden dem Leser gegenüber theologisch zu begründen sucht: 
»Wundert euch nicht, Menschenkinder, daß unsere Schreibart di ge- 
woehnliche Schreibart aller gesandten von Nun an verlaesset! Wir tun- 
ken ein unseren Kil in die Ewikeit, ein ewiger Kilman, mit unserer 
Kronzahl der Engelswelt umleuchtet.« Für den Ekstatiker besteht eine 
offenbare Spannung zwischen der Intensität seiner Sprache und ihrem 
Sinn. Auch Kuhlmann befindet sich in einer Grenzsituation, er bewegt 
sich in Extremen. Der Charybdis des Sinnverlusts steht eine Scylla 
des Sinnzwangs gegenüber. Beide bezeichnen die Grenze der ekstati- 
schen Sprachgebung. Versinkt der Sinn auf der einen Seite im Schrei, 
im Stottern, im magischen Naturlaut — wie bei den Schamanen oder 
in der Glossolalie —, wird auf der anderen Seite das Optimum des 
Sinnzusammenhangs durch Vorstellungen überschritten, die sich ver- 
selbständigen, nur noch in sich selber kreisen und wahnhaft ausge- 
sponnen werden. Undurchsichtige Verschlüsselungen, rationale Vergit- 
terungen legen sich wie ein Netz über die emotionelle Bewegung der 
Verse. Weder die eine noch die andere Gefahr ist Kuhlmann völlig 
fremd. Doch was man oft dabei als »pathologisch« mißverstand, ist in 
Wirklichkeit ein legitimes Formproblem jedes ekstatischen Dichter- 
tums. 

In der Malerei stellt sich die Frage wieder anders. Sinnlose Bilder gibt 
es eigentlich nicht. Ein Bild mag noch so »abstrakt« sein, solange 
es in irgendeiner Hinsicht von der Einheit eines gestaltenden Vermö- 
gens getragen wird, läßt es dem Beschauer einen Zugang offen, sei 
es von der ornamentalen oder der dynamischen Seite her. Darum ist 
auch die Bildnerei der Geisteskranken im ganzen ergiebiger und hat 
weit mehr Beachtung gefunden als die sprachlichen Ausdrucksformen 
des notorischen Irrsinns. Dadaistische Versuche der Sprachzersetzung 
haben nur einen Kuriositätswert erlangt und sich nicht so durchzu- 
setzen vermocht, wie es der abstrakten Kunst in auffallendem Maße 
gelungen ist. 

Kuhlmann hatte ein Gefühl für seine Grenzsituation. Er mahnte die 
Leser, seine Dichtungen könnten »niemals mit bloßem lesen oder be- 
trachten, sondern allein in dem stande völlig verstanden werden, 


217, 


Claus Victor Bock 


darinnen si geschriben« (Kühlpsalter, Vorrede zum 1. Buch). In der 
Literaturgeschichte hat Gervinus zum erstenmal dieses auffallende und 
eigensinnige Vorwort angeführt, allerdings ohne zu begreifen, was es 
für die Geschichte der neueren Erlebnisdichtung bedeutet. Er schreibt 
über den Kühlpsalter: »Wir gehen auf den Inhalt nicht ein, denn 
wir können billigerweise Niemandem zumuthen, den Sinn in diesem 
Unsinn zu erforschen, da er der Vorrede zufolge nur in dem Stand 
verstanden werden kann, darin er geschrieben.« Kuhlmann aber 
spricht im weiteren Zusammenhang dieses Vorworts geradezu von 
jener »lebendigen Erfahrung«, aus der seine Dichtung »hervorge- 
flossen« sei, ein Bekenntnis, das schon der Kirchenhistoriker Karl 
Hase in den dreißiger Jahren des letzten Jahrhunderts als einen 
Schlüssel zum Verständnis begriff. In einem kurzen Satz seiner Kirchen- 
geschichte fand er für Kuhlmann eine Formel, die in ihrer knappen 
Eindringlichkeit ein tieferes Verständnis für den Ekstatiker beweist. 
Kuhlmann ist für ihn »ein Dichter, der sich selbst zum Gedicht wurde« 
(bis zur dritten Auflage hieß es noch: »zum Gedicht machte«). 


* 


Nachdem wir von den Grenzpunkten ekstatischer Sprachgebung aus- 
gingen, gedenken wir zum Abschluß noch einer besonderen, geradezu 
dämonischen Verfänglichkeit. Zu den für die Kritiker ärgerlichsten, 
Kuhlmanns Krankhaftigkeit am deutlichsten beweisenden Narreteien 
gehört jenes Spiel mit Worten und Wortsilben, die er, bald vom Klang, 
bald von der Bedeutung her assoziierend, als beweiskräftige Versatz- 
stücke seiner Selbstapotheose einfügt. Besonders beliebt ist ihm in 
diesem Sinn sein eigener Name, den er als unerschöpfliche Quelle 
wichtiger Interpretationen auskostet. Daß gerade in der Böhme-Nach- 
folge sprachalchimistische Traditionen lebendig waren, ist bekannt. 
Weil man mit Böhme annahm, daß der babylonischen Verwirrung eine 
»Natursprache« vorangegangen sei, suchte man durch Buchstabenver- 
tauschung die Reintegration der verderbten Wörter in die in ihnen 
verborgenen Urworte zu bewerkstelligen. Gewiß hat Kuhlmann von 
dieser Seite einen starken Anstoß für seine eigenen Experimente emp- 
fangen. Doch darüber hinaus war er als Wortekstatiker der Selbstbe- 
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wegung der Sprache überantwortet. Er wurde von der im Wort schlum- 
mernden assoziativen Faszination ins Schlepptau genommen, und 
gerade in diesem Vorgang lag vielleicht die Voraussetzung dafür, daß 
er, ohne sich dessen voll bewußt zu sein, Schichten des Innenlebens 
offenbaren konnte, die sonst nicht durch die zeitbedingte Bewußtseins- 
sperre drangen. Hier liegt die Ursache für jene von Günther Müller 
bemerkte »geschichtlich kaum begreifliche Unmittelbarkeit« Kuhl- 
manns, für jene »Irrationalität des Sprachlichen, die im Zeitalter des 
Intellektualismus völlig unerhört ist«. 

Verfolgen wir das Spiel mit dem eigenen Namen, das Kuhlmanns Werk 
durchzieht, so wird uns deutlich, wie sich in diesen scheinbar zusammen- 
hangslosen Interpretationen ein innerer geistiger Vorgang abzeich- 
net, der die Entwicklungsgeschichte des Dichters mit aller Offenheit 
spiegelt. Zuerst assoziiert er die Vorsilbe »Kuhl« mit der Vorstellung 
»Kohl«. In Anlehnung an das Neue Testament wird dies zum Hin- 
weis auf den Kohlbaum und jenes Senfkorn, das das kleinste unter 
den Samenkörnern ist, aus dem doch das größte Gewächs hervorgeht 
(Matthäus 13, 31 f.). Später erblickt er im Wort »Kühlmann« das Selbst- 
bildnis eines »Kilmannes«, das heißt eines prophetischen Dichters, 
der den Federkiel in die Farbe der Ewigkeit taucht. Aber langsam 
drängt sich ihm immer unabweislicher die Assoziation der »Kühle« 
auf. Zunächst bringt er diese Kühle in Verbindung mit dem »gewaltigen 
Wind«, der am Tag des Pfingstwunders als ein vom Himmel kommen- 
des Brausen plötzlich »das ganze Haus erfüllte, da sie saßen«. Er 
wünscht die Welt in das Wehen einer neuen pfingstlichen Verheißung 
hinaufzureißen, gemäß der Verheißung: »Und euere Söhne und Töchter 
sollen weissagen, und eure Jünglinge sollen Gesichte sehen, und eure 
Ältesten sollen Träume haben« (Apostelgeschichte 2,17). Doch dieses 
»Kühl« nimmt ihn mehr und mehr in seinen Bann, es verliert die Ver- 
bindung mit dem Pfingstwunder und wird zur Vorsilbe aller auf ihn 
und seine Sendung bezüglichen Hauptworte und Verben. Die »glühen- 
den«, »beflammenden«, »schmelzenden«, »fließenden« Bilder der Ver- 
zückung treten zurück, statt dessen versieht er alles, Gedichte und 
Personen, mit der für ihn magischen Silbe »Kühl«. In diesem Prozeß 
des »Kühlmannisierens« entstehen Wortschöpfungen, wie »Kühlzeit«, 
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»Kühlwunder«, »Kühltriumpf«, »Kühlungsbund«. Schließlich nennt 
er sich selbst »Refrigerator«. Wie aber haben wir diesen manischen 
Wortgebrauch im Zusammenhang seiner Ekstatik zu deuten? Hat der 
Dichter sich in einem Lichtsturm des Schnees gereinigt? Ist er im Eis 
erstarrt? 

Er selbst hat nicht nur auf das Pfingstwunder hingewiesen, sondern 
auch im Anschluß an die Offenbarung (18,18) auf das Feuer der Apoka- 
lypse und damit auf sein Amt als Kühlung spendender Heilsträger 
im brennenden Babel. Mit den beiden Bildern, sowohl des pneuma- 
tischen Windes wie der den irdischen Brand lindernden Abkühlung, 
hat der Ekstatiker im Grund nur zwei Vorgänge seines eigenen Innern 
zum Ausdruck gebracht. Er selbst ist der Mann, der zuerst vom Firn- 
wind seiner Eingebungen durchweht wird, und er selbst ist der seine 
eigene Glut durch die zunehmende Rationalität abkühlende, sich durch 
die Vernunft korrigierende »Kühlmann«. Man mag stilgeschicht- 
lich auf das ı7. Jahrhundert als die große Zeit der Namensspiele ver- 
weisen oder wortgeschichtlich die Neubildungen registrieren: wir 
glauben am sprachlichen Ausdruck zu erkennen, daß die Welt hier des- 
wegen als Elongatur eines Namens erscheint, weil sich in der Ekstase 
eine Erweiterung des Ich vollzieht, die einer Zurücknahme aller Bil- 
der und Inhalte in die Seele des Dichters gleichkommt. 
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mit der Weile der Tod an von unten auf; und ich lag und starb 

von unten auf: zwölf Stunden währte es, daß ich so starb, da ich 
ungefähr in acht Tagen nichts gegessen und getrunken hatte. Wie ich 
mich am Freitag niederlegte und krank ward, also am Donnerstag über 
acht Tage ungefähr, da starb ich. Den Donnerstag Nachmittag um 
zwölf Uhr, da fühlte ich deutlich, daß mich der Tod von unten antrat; 
und starb also von unten auf, daß mein ganzer Leib so steif war, daß 
ich nichts mehr fühlte von Händen und Füßen, ja nichts vom ganzen 
Leibe; und ich konnte auch endlich nichts mehr sprechen, oder sehen; 
denn der Mund war mir so steif, ich konnte denselben nicht mehr auf- 
tun, und fühlte ihn nicht mehr, desgleichen auch die Augen, die brachen 
mir im Kopfe, daß ich es deutlich fühlte. Aber ich verstand gleichwohl, 
was sie mir vorbeteten, und hörte wohl, daß sie einer zum andern sag- 
ten: »Fühlet ihm doch an die Beine, wie kalt und steif sie ihm sind; es 
wird nun nicht lange mit ihm währen.« Das hörte ich wohl, aber ich 
fühlte es nicht. Da der Wächter aber elf rief zu Mitternacht, das hörte 
ich noch wohl, und um zwölf um Mitternacht, da verging mir auch das 
leibliche Gehör. 
Da däuchte mich, ich ward mit dem ganzen Leibe aufgenommen und 
ward schnell weggeführt, wie ein Pfeil von der Armbrust nicht tun 
kann: wie ich nachdem auch sonderlich danach fragte, ob mein Leib 
weggewesen wäre. Aber sie haben mir hernach gesagt, mein Leib wäre 
nicht weggewesen: wie lange aber meine Seele sei weggewesen, das 
haben sie so eigentlich nicht merken können. Doch so weit war ich 
gleichwohl vor ihren Augen tot gewesen, daß meine Mutter hatte das 
Hemd allbereits hergekriegt, und sie vermeinten mich anzukleiden: 
aber Gott hat es nicht haben wollen und hat ihnen ihre Augen ver- 
blendet, daß sie das nicht haben merken können, da meine Seele ist 
verzückt gewesen aus dem Leibe vor die Hölle und in den Himmel. 


N: wie ich also in solchem Streit im Kampf lag, so traf mich 
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Das ist gerade im Augenblick vor sich gegangen: denn Gott kann je- 
mand im Augenblick mehr offenbaren und lehren, als man die Zeit sei- 
nes Lebens aussprechen kann. Wie dieses Lernen zugeht, das kann kein 
Mensch mit seiner Vernunft begreifen: das ist übernatürlich im Geiste 
geschehen. 


Ich bin nur ein totes Instrument, wie eine steife Orgelpfeife; wenn nicht 
darauf geschlagen wird, kann sie nicht klingen. Also, wisset, bin auch 
ich gar steif und kalt gewesen und konnte nicht klingen: daß ich aber 
jetzt in dem Reden klinge, das regiert der heilige Geist, und ich nicht. 
Ich bin hier gelegen, wie ein toter Handschuh: wenn da keine Hand 
drin steckt, kann sich der Handschuh nicht regen und bewegen; aber 
wenn sich eine lebendige Hand darein steckt, kann sich der Handschuh 
regen. Aber der Handschuh regt sich nicht, sondern die Hand, die in 
dem Handschuh steckt, die regt sich in dem Handschuh und regiert den 
Handschuh: der Handschuh kann sich selber nicht regieren. So ist es 
auch mit mir. Ihr habt vor euren Augen mich hier liegen sehen, wie 
einen toten Handschuh, der sich nicht regen und bewegen kann: aber 
die lebendige Hand Gottes hat sich in mich gesteckt, in mein totes 
Fleisch und Blut, das gar steif und kalt war, und hat es wieder lebendig 
gemacht durch seine himmlische Kraft; und die allmächtige Hand Got- 
tes regiert jetzt in mir, und ich nicht. 
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ines der erstaunlichsten Phänomene im geistigen Leben Japans ist 

das Auftreten neuer Religionen, die zum Teil in wenigen Jahren 

einen ungewöhnlich starken Zulauf von mehreren Millionen Gläu- 
bigen erfahren und sich inzwischen zu einem »Verband der Neuen Religio- 
nen« zusammengeschlossen haben. Diese Tatsache zeigt das Vorhanden- 
sein unerwarteter schöpferischer religiöser Kräfte, die auf japanischem 
Boden mit einer überraschenden Intensität zu neuen religiösen Lebens- 
formen führen. Das Auftreten der »Neuen Religionen« ist um so über- 
raschender, als die christliche Mission aller Konfessionen, die seit der Kapi- 
tulation Japans im Jahre 1945 und der Einführung der neuen Verfassung 
sich ungehindert entfalten kann, die mit den modernsten Mitteln der 
Pädagogik und Propaganda arbeitet und der riesige Mittel zur Verfügung: 
stehen, trotz aller Anstrengungen kaum einen zahlenmäßigen Zuwachs an 
Gläubigen zu verzeichnen hat — die Zahl der Christen aller Konfessionen 
beträgt etwa eine halbe Million. Offensichtlich ist es diesen Neuen Reli- 
gionen gelungen, jene Form der Volksnähe und jene Verbindung der 
japanischen Mentalität und Lebensform zu finden, die das Christentum 
infolge seiner starren Festlegung auf seinen rein westlichen, vor allem. 
amerikanischen Typus, bisher in Japan nicht gefunden hat. 
Einige dieser Neuen Religionen sind bereits seit der Mitte des vorigen 
Jahrhunderts hervorgetreten, so vor allem die Tenri-Religion und die 
Omoto-Religion. Die Neuen Religionen sind jedoch im Bewußtsein der 
breiten Öffentlichkeit im vollen Maße erst in Erscheinung getreten, nach- 
dem unmittelbar nach der Kapitulation Japans 1945 die Trennung von 
Kirche und Staat durchgeführt und nach dem Modell der amerikanischen 
Verfassung die völlige Religionsfreiheit proklamiert wurde. Nachdem bis 
dahin in Japan der Shintoismus als Staatsreligion galt und auch die übri- 
gen Religionen, der Buddhismus mit seinen verschiedenen Sekten und das 
Christentum, staatlich kontrolliert waren, ermutigte die Garantie der 
Religionsfreiheit eine ganze Reihe von religiösen Gemeinschaften, sich 
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nunmehr als öffentlich-rechtlich anerkannte Körperschaft eintragen zu 
lassen. Während die Zahl der anerkannten Religionsgemeinschaften in der 
Zeit vor der Kapitulation 34 betrug — das ist die Zahl der zugelassenen 
und staatlich kontrollierten shintoistischen und buddhistischen Sekten und 
christlichen Kirchen —, erhöhte sich in den letzten Jahren diese Zahl auf 
über 400. 

Es ist nun außerordentlich schwierig, diese Neuen Religionen auf einen 
gemeinsamen Nenner zu bringen, weil sich unter ihnen Gemeinschaften 
verschiedenster Art befinden: Gemeinschaften mehr weltanschaulicher 
Art, die mit einem bestimmten religionsphilosophischen und ethischen 
Programm auftreten, Gemeinschaften, die mehr oder minder Reformbe- 
wegungen der älteren Religionen, des Shintoismus und Buddhismus, dar- 
stellen, Gemeinschaften synkretistischer Art, die eine Verbindung des 
Christentums mit nichtchristlichen einheimischen Religionsformen anstre- 
ben, und schließlich auch extreme christliche Sektenbildungen, die aber 
jede Verbindung mit dem institutionellen Kirchentum der verschiedenen 
Konfessionen ablehnen. Trotzdem gibt es eine Reihe von charakteristi- 
schen gemeinsamen Zügen dieser Religionen. 


I 


Auffällig viele dieser Neuen Religionen berufen sich auf eine unmittel- 
bare göttliche Offenbarung und verehren ihren Gründer oder ihre Grün- 
derin als Werkzeug dieser göttlichen Offenbarung oder sogar als eine 
göttliche Inkarnation. Diese Tatsache ist sicher einer der Hauptgründe 
des Erfolgs dieser Neuen Religionen. Jede Religion drängt auf Erfahrung 
der Gegenwart des Göttlichen und verlangt nach seiner heilbringenden, 
segenvollen, beglückenden und erfüllenden Nähe. Die historischen Reli- 
gionen, wie der Buddhismus und das Christentum, lehren zwar die Her- 
abkunft des Göttlichen in Gestalt ihres Gründers, aber die Gegenwart des 
Heilbringers verblaßt im Lauf der Geschichte. Dies gilt in Japan selbst für 
das Christentum, und zwar um so mehr, als die japanischen Christen kein 
Verhältnis zu den christlichen Sakramenten, vor allem nicht zum Sakra- 
ment der Eucharistie haben — das die Gegenwart Christi in der Gemeinde 
repräsentiert —, da Brot und Wein im täglichen Leben des japanischen 
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Volkes keine Rolle spielen und keinerlei kommunikative Symbol-Bedeu- 
tung haben. Das vom Christentum eingeführte Sakrament des Abendmahls 
wirkt daher künstlich und findet keine echte Resonanz. Das japanische 
Wort für Kirche — kyokai — bedeutet Lehrversammlung, bezeugt also 
eine einseitige Betonung des lehrhaft-ethischen Elements und die völlige 
Verkennung des korporativen Elements in der Kirche. Um so stärker 
wirkt die Anziehungskraft solcher Gemeinschaften, die sich auf eine un- 
mittelbare Vergegenwärtigung des Göttlichen berufen. Dabei finden sich 
die verschiedenartigsten Typen von Offenbarungsreligionen nebenein- 
ander. 
Auffällig ist bei der rein patriarchalischen Gesellschaft Japans die Tatsache, 
daß eine Reihe von Frauen als Offenbarungsträgerinnen hervortreten. 
So wird in der Tenri-Religion Miki Nakayama, die Frau eines Zimmer- 
manns, verehrt, die sich im Jahre 1838 durch eine persönliche Berufung 
zum Werkzeug der Offenbarung des Eltern-Gottes berufen sah und deren 
Enkel Shosen Nakayama heute als Patriarch der Tenri-Religion über mehr 
als drei Millionen Gläubige herrscht. Ebenso geht die Omoto-Religion zu- 
rück auf Offenbarungen des Himmelsgottes und Weltschöpfers an Nao 
Deguchi, deren Enkel heute gleichfalls das Haupt einer riesigen Gemeinde 
ist, die die erste Million bereits überschritten hat. 
Die Gründer anderer Religionen führen die göttlichen Offenbarungen des 
neuen Heilsweges auf Buddha zurück, so Baba Kakushin, der Gründer 
von Issai-shu, während der Gründer einer andern Neuen Religion, Yasaka 
Kakusho, seine Offenbarung von Kobo Daishi, dem Patriarchen der Shin- 
gon Schule des Buddhismus, empfangen haben will, der auf dem heiligen 
Berge Koya-san begraben ist und nach dem Glauben seiner Anhänger 
dort im Zustand der Entrückung — samadhi — verweilt und das Buddha- 
tum erreicht hat. Ebenso beruft sich Ogura Raigen, der Gründer von 
Nempo-Shinkyo, auf eine Erscheinung Amida Buddhas, der ihm im Jahr 
1924 den Auftrag der Verkündigung einer neuen Heilslehre erteilte. Andere 
Religionsgründer führen ihre Inspirationen auf Götter zurück, die im 
japanischen Shintoismus verehrt werden, so vor allem Kitamura Sayo, die 
Gründerin der sogenannten »Tanzenden Religion«, die sich auf die Er- 
scheinung einer männlichen und einer weiblichen Gottheit beruft, die ihr 
den Auftrag zur Errichtung des Reiches Gottes auf Erden gaben. Die 
65 


Antaios II - 5 


Ernst Benz 


Offenbarungen anderer Religionsgründer scheinen einen mehr spiritisti- 
schen Hintergrund zu haben. Diese Gründer fühlen sich als Werkzeuge, 
durch die höhere Geister zu den Menschen sprechen und ihnen den rich- 
tigen Weg des Lebens zeigen. In einer dieser Religionen, Makoto Nomichi, 
ist der Heilsweg dem Gründer, Shionoya Nobuo, durch ein Medium namens 
Ogihara Makoto vermittelt worden. Aber auch die wenigen neuen christ- 
lichen Gruppen führen sich auf unmittelbare neue Offenbarungen, sei es 
durch Christus selber oder durch den Heiligen Geist, zurück, so vor allem 
die sogenannte »Sei-Jesu-kai«, die ursprünglich »Jesu-kai« hieß, aber ihre 
Bezeichnung ändern mußte, weil dieses Wort bereits von den Jesuiten zur 
Bezeichnung der Societas Jesu benutzt wurde. 

So verschiedenartig auch die Auffassung von Offenbarung sein mag, die 
hinter den einzelnen Religionen steht, so sehr sind sie doch alle durch den 
Glauben verbunden, daß die himmlische Welt selbst sich in unserer Zeit 
aufs neue geäußert habe und durch neue Werkzeuge der Offenbarung 
einen Heilsweg gewiesen habe, der den besonderen Umständen und 
Nöten der heutigen Zeit entspricht. 


2 


Eine zweite Gemeinsamkeit der Neuen Religionen ist die große Bedeu- 
tung, die dem inneren Zusammenhang zwischen religiösem Heil und leib- 
licher Heilung zugewiesen wird. Die neue Heilsbotschaft der verschiede- 
nen Religionen stimmt weitgehend darin überein, daß das Erlangen des 
Heils auf dem entsprechenden neugeoffenbarten Heilsweg nicht nur eine 
Erlösung in der seelisch-geistigen Sphäre hervorruft, sondern auch leib- 
liche Heilung mit sich bringt. Bezeichnenderweise spielen in vielen dieser 
Neuen Religionen Heilswunder eine große Rolle, und zwar sowohl als 
Heilung an Geisteskranken wie auch als Heilung an physisch Kranken. 
Dabei finden sich die verschiedenartigsten Formen, in denen die Heilung 
und das Heilswunder in die Gesamtstruktur der einzelnen Religionen 
eingeordnet ist. Einige der Neuen Religionen scheinen gewisse schama- 
nistische magische Riten übernommen zu haben, die auf die bewußte 
magische Herbeiführung von Heilungswundern abzielen. Andere Religionen 
legen Wert auf die Feststellung, daß der wahre Glaube an die Richtigkeit 


66 


»Neue Religionen« in Japan 


und Wirksamkeit des geoffenbarten Heilsweges auch eine Heilung im Be- 
reich der leiblichen Sphäre nach sich zieht, und verstehen die Heilungs- 
wunder als Glaubensheilungen. Es gibt aber auch Fälle, in denen be- 
stimmte liturgische Zeremonien geschaffen wurden, von deren Vollzug be- 
stimmte Heilswirkungen abhängig gemacht werden. So kennt die Tenri- 
Religion eine Liturgie, die schwangeren Frauen eine schmerzlose Geburt 
garantiert, und ohne Zweifel hat gerade dieses Heilsversprechen zur Be- 
liebtheit der Tenri-Religion erheblich beigetragen. Auch hier drängt sich 
ein urtümliches religiöses Anliegen wieder hervor, das in den traditio- 
nellen Religionen auf Grund des starken Hervordrängens der lehrhaften 
und institutionellen Elemente allmählich gänzlich beseitigt wurde. In die- 
sen Neuen Religionen ist der innere Zusammenhang von Heil und Hei- 
lung als Erneuerung des geistigen und leiblichen Menschen klar erfaßt und 
wird im Umkreis von Persönlichkeiten, die sich auf eine unmittelbare 
Inspiration und auf einen unmittelbaren göttlichen Auftrag berufen, in 
einem überraschenden Umfang praktiziert. 


In denselben Zusammenhang gehört auch ein ganz modernes Element, das 
im Grunde erst durch die Berührung mit dem Christentum aktiviert wurde, 
nämlich der ungemein starke sozial-ethische Einschlag dieser Neuen Reli- 
gionen. Die Heilung und Erlösung wird auch als Erlösung von den sozialen 
Übeln der Armut und des Krieges verstanden. So ist ein großer Teil die- 
ser Religionen ausgesprochen pazifistisch und entfaltet auch auf politi- 
schem Gebiet eine entsprechende pazifistische Aktivität. Noch auffälliger 
ist das starke Drängen auf eine sozial-ethische Tätigkeit innerhalb der 
Gemeinden der Neuen Religionen. Dies ist um so überraschender, als sich 
viele dieser Religionen der modernsten Mittel der sozial-ethischen Be- 
treuung bedienen. So hat die Tenri-Religion sich große Verdienste durch 
die Einrichtung von Kindergärten, von Waisenschulen, Krankenhäusern 
und Erholungsheimen, von Arbeitsvermittlungsämtern und allen mögli- 
chen anderen Institutionen erworben. Bereits bei einem Besuch in der Stadt 
Tenri, die um den Haupttempel der Tenri-Religion herum entstanden ist, 
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macht sich dieser Geist eines hohen sozialen Verantwortungsbewußtseins 
in der allgemeinen Anlage der Stadt, in der hervorragenden Sauberkeit 
der Straßen, in den modernen Sportanlagen aller Art und Kinderspiel- 
plätzen bemerkbar. Auch die Omoto-Religion hat hervorragende Leistun- 
gen durch Gründung modernster Kindergärten, Altersheime und anderer 
sozialer Einrichtungen aufzuweisen. 

Auch hier macht sich ein spezifisches religiöses Anliegen bemerkbar. Die 
Gesellschaftsstruktur des japanischen Volkes war bisher auf der patriarcha- 
lischen Großfamilie aufgebaut, die jedem einzelnen Mitglied der Familie 
einen gewissen sozialen Schutz innerhalb des Familienverbandes gewährte. 
Die moderne Industrialisierung hat diese Struktur der Gesellschaft der 
patriarchalischen Großfamilie weitgehend zerschlagen, auch ist der alte 
Patriarchalismus inzwischen durch die auch in Japan fortschreitende Eman- 
zipation der Frauen erschüttert worden. Indes hat sich der Übergang dieser 
bislang noch patriarchalisch-familienhaft strukturierten Gesellschaft in das 
unpersönliche System moderner westlicher Sozialversicherungen nur mit 
großen Schwierigkeiten vollzogen. Die Industrialisierung allein hat in 
Japan im Grunde das alte Patriachal-System noch nicht gesprengt. Der 
japanische Fabrikbesitzer kleiner und mittlerer Betriebe fühlt sich per- 
sönlich für seine Arbeiter so weit verantwortlich, daß es ihm schwerfällt, 
seine Arbeiter in Krisenzeiten zu entlassen, und er oft weitere finanzielle 
Belastungen einer Entlassung seiner Arbeiter vorzieht. 

Die neuen Religionsgemeinschaften treten nun sozusagen an die Stelle 
der sich auflösenden Großfamilie konfuzianischer Prägung. In diesen Ge- 
meinschaften finden die Gläubigen nicht nur einen geistigen, sondern auch 
einen sozialen Rückhalt in einer zahlenmäßig übersehbaren Gemeinschaft, 
die von einer gemeinsamen Glaubensüberzeugung und dem Geist einer 
persönlichen Fürsorge und Nächstenliebe getragen ist. Die Tenri-Religion 
z.B. hat aus demPrinzip der Nächstenliebe, das im Mittelpunkt ihrer Ethik 
steht, die Forderung eines gemeinsamen regelmässigen Arbeitsdienstes 
aller Gemeindemitglieder abgeleitet und sieht in der Erfüllung dieses 
Arbeitsdienstes die höchste Form des Gottesdienstes. Ähnliches läßt sich 
auch bei anderen Religionen feststellen. Ohne Zweifel ist gerade hierin 
eine der wesentlichsten Ursachen des Erfolgs dieser Religionen zu finden. 
Gerade der japanische Buddhismus, zu dessen Grundforderungen Liebe 
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und Mitleid gehören, hat sich in den vergangenen Jahrhunderten auf sozi- 
alem Gebiet aktiv kaum noch betätigt und ist erst nach dem Eindringen 
einer sozial höchst aktiven christlichen Mission dazu übergegangen, sozi- 
ale Institutionen, wie Kindergärten und Krankenhäuser, zu gründen. Um 
so stärker haben die Neuen Religionen dieses Anliegen aufgegriffen und 
bemühen sich, ihren Gläubigen nicht nur in der Überwindung der geisti- 
gen, seelischen und physischen, sondern auch der sozialen Übel dieser 
Welt zu helfen. 
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Ein vierter gemeinsamer Zug der Neuen Religionen besteht darin, daß 
in all diesen Religionen das religiöse Ideal selbst repräsentiert ist durch 
einen religiösen Führer, zu dem die Gemeinde als ihrem Leitbild auf- 
blickt. Dieser Punkt ist gerade heute von allergrößter Bedeutung. Auch 
hier wird deutlich, wie entscheidend im Bereich der Religion die Gegen- 
wart des Heiligen ist. Die Neuen Religionen treten nicht bloß in Form 
heiliger Schriften und Bücher in Erscheinung, sondern in Gestalt von Per- 
sönlichkeiten, die die neue Offenbarung entweder selbst gebracht haben 
oder diese durch ihr Leben und ihre geistige Kraft repräsentieren. In den 
älteren dieser Neuen Religionen macht sich außerdem ein Prinzip bemerk- 
bar, das in der Religionsgeschichte unter dem Namen »Kalifat« bekannt ist, 
nämlich das Prinzip, daß die Nachfolge des Gründers oder der Gründe- 
rin bei dem Sohn des Gründers und dessen direkten Nachkommen bleibt, 
ein Prinzip, das im übrigen auch in der christlichen Gemeinde in Jerusalem 
in Erscheinung trat, wo nach dem Tode Jesu der Bruder Jesu Jakobus 
die Führung übernahm und wo noch gegen Ende des ersten Jahrhunderts 
Vettern Jesu als Bischöfe in den juden-christlichen Gemeinden tätig waren. 
So ist der heutige Patriarch der Tenri-Religion ein Enkelsohn der Grün- 
derin, und dasselbe ist in der Omoto-Religion derFall, wo die verwandt- 
schaftlichen Beziehungen des heutigen Patriarchen zur Gründerin dieser 
Religion durch Adoption zustande kamen. 

Bedeutsam ist dabei, daß diese geistlichen Führer auch eine große Rolle 
als persönliche Seelsorger innerhalb ihrer Gemeinden spielen. In diesen 
Neuen Religionen ist der Prozeß einer Erstarrung zu einem hierarchi- 
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schen System noch nicht eingetreten. Es herrscht eine unmittelbare per- 
sönliche Kommunikation zwischen den einzelnen Führern und der Ge- 
meinde. Die hohe religiöse Verehrung. die der einzelne Führer genießt, 
hindert ihn nicht, im persönlichen Umgang mit seiner Gemeinde sich den 
einzelnen Mitgliedern gegenüber als Ratgeber in allen Lebensfragen zu 
betätigen. So haftet den Neuen Religionen ein moderner demokratischer 
Zug an. 


5 


Dieser soziale Zug hängt mit einer ausgesprochen endzeitlichen Einstel- 
lung zusammen, die gewisse Ähnlichkeiten mit der urchristlichen End- 
zeiterwartung hat. Das Grundanliegen der Neuen Religionen ist nicht nur 
die Erneuerung des Menschen — zum Teil gedacht in Form der 
Wiederherstellung der ursprünglichen schöpfungsmäßigen Bestimmung 
des Menschen, wie z.B. in der Tenri-Religion —, sondern auch die Er- 
neuerung der Gesellschaft. Gerade die größten unter den Neuen Religio- 
nen sind von einer lebendigen Zukunfterwartung beherrscht; ihr Ziel ist, 
das Zukunftsbild einer erneuerten menschlichen Gesellschaft, in dem die 
großen sozialen Übel, wie Hunger, Elend und Krieg, überwunden sind, da- 
durch vorwegzunehmen, daß sie in ihrer eigenen Gemeinschaft die Lebens- 
formen der kommenden Gesellschaft schon jetzt verwirklichen. Darum 
bauen manche dieser Neuen Religionen Städte, in denen sie ihr neues 
Gemeinschaftsideal realisieren. Vor allem die drei Lotos-Religionen, 
die die Lotos-Sutra (Sadharma-Pundarika-Sutra) zur Lehr- und Lebens- 
grundlage haben, tragen diesen messianischen Zug: die Verwirklichung 
des »wunderbaren Gesetzes« der liebenden Barmherzigkeit führt hier zu 
einer Entfaltung einer bisher im älteren Buddhismus kaum erreichten so- 
zialen Aktivität. Dies hat zur Folge, daß manche dieser Neuen Religionen 
bereits einen beachtlichen politischen Faktor in Japan darstellen. Im Mai 
1955 gewann die Sokagakkai, eine der großen Lotos-Religionen, in den 
Ortswahlen in Tokyo 32 Sitze, im Juli 1956 gewann sie bei den Wahlen 
für das Oberhaus in Tokyo 4 Sitze, im April 1957 bei den Wahlen für das 


Oberhaus in Osaka 20 % aller Stimmen. Heute verfügt die Sokagakkai 
im Oberhaus über 9 Sitze. 
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Ebenso bedeutsam ist der volkstümlich-praktische Grundzug der Neuen 
Religionen und das Fehlen aller komplizierten Theologie. Die Anweisun- 
gen dieser neuen Offenbarung sind schlicht und allgemein verständlich. 
Ein gewichtiges Moment des Erfolgs der Tenri-Religion ist z.B. darin 
zu sehen, daß die Offenbarungen der Miki Nakayama in Form von volks- 
tümlichen Liedern in der japanischen Volkssprache vorliegen und nach 
sehr eingängigen, volkstümlichen Melodien gesungen werden. Die ganze 
Dogmatik besteht also in einer Folge von leicht faßlichen und leicht 
singbaren fröhlichen Liedern. Auch verzichten diese Neuen Religionen 
darauf, von ihren Gläubigen außergewöhnliche sittliche Leistungen zu ver- 
langen. Es gibt keine unerfüllbaren asketischen Forderungen, Die Ethik 
besteht in der Verwirklichung eines frohen, in der Gemeinschaft sich er- 
füllenden Lebens, dessen Regeln, vor allem die der Nächstenliebe, durch 
den neugeoffenbarten Heilsweg gewiesen werden. Diese Tatsache ist des- 
wegen von Bedeutung, weil gerade die protestantische Mission auf japa- 
nischem Boden von den japanischen Christen eine strenge puritanische 
Kontrolle der Lebensgewohnheiten fordert und z.B. das Trinken von 
Reiswein und das Rauchen absolut verbietet. 
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Auffällig stark ist der gemeinsame laizistische Charakter der meisten 
Neuen Religionen. Sie haben — wenigstens bisher — nur in wenigen 
Fällen einen eigenen Priesterstand entwickelt. Ihre hierarchische Ordnung 
beschränkt sich meist auf die Anerkennung der Führerrolle des eigent- 
lichen Religionsgründers und seiner Nachfolger; ihre Dynamik liegt in 
der spontanen freiwilligen Aktivität aller Laienmitglieder. Viele dieser 
Religionen verlangen von jedem einzelnen Mitglied eine missionarische 
Tätigkeit. Sie dulden auch nur solche Mitglieder, die sich aktiv betätigen 
und andere Mitglieder gewinnen, stoßen die inaktiven Mitglieder wieder 
ab und vermehren sich so zahlenmäßig in einer erstaunlichen Weise. Die 
meisten von ihnen legen Wert darauf, ihre Mitglieder in der Hauptlehre 
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ihrer Religion so gründlich zu unterrichten, daß sie diese selbst missiona- 
risch verbreiten können. Dabei werden die modernsten pädagogischen 
Prinzipien angewandt. Tenri hat riesige Gebäude mit Hunderten von Un- 
terrichtsräumen gebaut, um Tausende von Gläubigen, die zu den Haupt- 
festen zusammenströmen, gleichzeitig in der Tenri-Lehre unterrichten zu 
können, und zwar in räumlich getrennten Gruppen von höchstens 80 
Hörern, da die Tenri-Leiter der Meinung sind, daß eine wirkungsvolle 
geistige und ethische Beeinflussung von Menschen nur im Kreis einer ver- 
hältnismäßig kleinen Gruppe möglich ist. Auch andere der Neuen Reli- 
gionen haben ein System der religiösen und missionarischen Unterweisung 
entwickelt und die entsprechenden Gebäude errichtet, die es ermöglichen, 
Tausende von Gläubigen gleichzeitig in kleinen und kleinsten Lehrgruppen 
zu unterweisen. Oft tritt das liturgische und kultische Element wenigstens 
nach außen hin kaum in Erscheinung: Besucht man das Zentrum der 
Omboto-Religion in Kameoka, so hat man eher den Eindruck, ein Quäker- 
Zentrum zu besuchen. Was man dort sieht, sind Büros mit Aktenschrän- 
ken, Sprechzimmer, Schreibmaschinenzimmer, Schulen, Kindergärten, Al- 
tersheime, Registraturen; man konferiert mit ungemein unternehmungs- 
lustigen und in der modernen Geschäfts-, Sozial- und Wirtschaftstechnik 
äußerst erfahrenen und lebensklugen Persönlichkeiten, die eher den Ein- 
druck von Unternehmern als von Religionsgründern machen. Und doch 
wäre es falsch, hieraus einseitige Schlüsse zu ziehen. Ich bin dem Grün- 
der einer der bedeutendsten Neuen Religionen, den ich zunächst von sei- 
ner »Unternehmer«-Seite her kennenlernte, unerwartet in einem buddhi- 
stischen Meditationszentrum begegnet und habe dabei feststellen können, 
daß er dort allmonatlich einige Tage in Meditation verbringt. 
Das Auftreten dieser Neuen Religionen hat eine grundsätzliche Bedeu- 
tung in mancherlei Hinsicht: 

Erstens ist es wichtig, sich an diesem unerwarteten Phänomen die allge- 
meine Tatsache deutlich zu machen, daß die Religionsgeschichte weiter- 
geht. Die allgemein verbreitete Vorstellung, daß die Religionsgeschich- 
te abgeschlossen sei, daß es einen abgeschlossenen Bestand feststehender 
Typen historischer Religionen gebe, ist falsch. Es gibt nicht nur die alten 
klassischen Religionen, sondern neue Religionen, und zwar nicht nur in 
Japan, sondern auch in Indien, im Vorderen Orient und in Afrika, und 
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es ist nicht abzusehen, wie viele es noch geben wird, welche sich durch- 
setzen werden und auf welchem Boden. 

Zweitens ist es nicht weniger wichtig, daß sich ein solches Hervortreten 
neuer Religionen in demjenigen asiatischen Land abspielt, das sich der 
Europäisierung und der Verwestlichung am frühesten geöffnet hat und 
das von diesem Prozeß vor allem nach der totalen Kapitulation Japans 
am Ende des letzten Weltkrieges bis in seine letzten Wurzeln erfaßt zu 
sein schien. Gerade hier wird offenbar, daß selbst die stärkste äußere 
Verwestlichung auf dem Gebiet der Wirtschaft, des Verkehrs, der Tech- 
nik, der Wissenschaft nicht die innerste Substanz angetastet hat, in der sich 
diese religiösen Erneuerungsbewegungen abspielen. Das religiöse Seelen- 
erbe Asiens erweist sich nicht als eine von den Bändern der westlichen 
Zivilisation umwickelte, längst einbalsamierte Mumie, es ist vielmehr le- 
bendig und schöpferisch genug, um inmitten des Prozesses der äußeren 
Verwestlichung neue religiöse Leitbilder vom Weg des Heiles, von der 
Zukunft des Menschen und der menschlichen Gesellschaft aufzustellen und 
Millionen diesen religiösen Weg des individuellen und sozialen Heils zu 
führen. 

Drittens ist das Auftreten dieser Neuen Religionen besonders bedeutungs- 
voll im Hinblick auf den Kommunismus. Offensichtlich hat auch die starke 
kommunistische Propaganda unter der japanischen Intelligenz nicht ver- 
mocht, durch das auf einem philosophischen Materialismus sich gründende 
kommunistische Menschenbild und Sozialprogramm die religiösen Ziel- 
setzungen zu verdrängen, ein Phänomen, das wiederum dadurch seine 
besondere Bedeutung gewinnt, daß es gerade in demjenigen asiatischen 
Land hervortritt, das den Prozeß der Industrialisierung, Technisierung und 
der Sozialisierung am tiefgreifendsten und intensivsten und über eine viel 
längere Zeitspanne hin durchgemacht hat als alle übrigen asiatischen 
Länder. Die Neuen Religionen sind entstanden und wachsen neben dem 
Marxismus und trotz des Marxismus. Der Marxismus wird in Asien nicht 
als die Neue Religion schlechthin akzeptiert. 

Viertens schaffen die Neuen Religionen auch für die christlichen Kirchen 
eine neue Situation. Ihr Auftreten, ihre zahlenmäßig gewaltige Ausbrei- 
tung, der erstaunliche Umfang ihrer sozialen Leistungen, das Anwachsen 
ihrer politischen Einflußnahme hat sich ja vor den Augen der christlichen 
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Mission abgespielt, und zwar im Zeichen einer Religionsgesetzgebung, 
die letzthin von der Einführung der Trennung von Kirche und Staat einen 
Zusammenbruch des bisher staatlich privilegierten Shintoismus und damit 
einen Sieg des Christentums erhoffte. Die Tatsache, daß diese neue Reli- 
gionsgesetzgebung den christlichen Missionen keinen nennenswerten Zu- 
wachs brachte, dagegen die Neuen Religionen mit ihren Millionen von 
Anhängern ins Leben rief, bedeutet für die christliche Mission die unaus- 
weisliche Nötigung zu einer kritischen Selbstbesinnung sowohl auf ihre 
theologischen Grundlagen als auch auf ihre bisherige missionarische Pra- 
xis und die bisherigen Formen ihrer religiösen und sozialen Verwirk- 
lichung. Die Auseinandersetzung mit den Neuen Religionen ist um so be- 
deutsamer, als sich hier zum ersten Mal eine solche religiöse Ausein- 
andersetzung auf der Grundlage einer verfassungsmäßigen und gesetz- 
geberisch gesicherten Gleichberechtigung aller Religionen und auf der 
Grundlage der freien Selbstbestimmung und Wahlfreiheit des einzelnen 
abspielt, sich diejenige Religion zu wählen, die er will. Die traditionellen 
Formen des Kreuzzugs und des Heiligen Krieges können sich auf diesem 
Boden einer demokratischen Verfassung nicht mehr entfalten. Hier ver- 
lieren auch die traditionellen apologetischen Methoden auf eigentüm- 
liche Weise ihre Wirksamkeit, weil einerseits die Neuen Religionen vieles 
innerhalb ihrer Gemeinschaft verwirklichen, was bisher die christlichen 
Kirchen als ihr besonderes, einzigartiges Kennzeichen in Anspruch nahmen, 
andererseits die allermeisten dieser Neuen Religionen von ihren Mitglie- 
dern nicht verlangen, aus den alten Religionsgemeinschaften, denen sie 
bisher angehörten, auszutreten. So wenig sich bestreiten läßt, daß viele 
Impulse in der Lehre und der Ethik der Neuen Religionen wie auch in 
ihrer inneren Struktur auf christliche Anregungen und Ideen zurückgehen, 
so sehr wird die Auseinandersetzung mit diesen Neuen Religionen die 
christliche Mission zu einer Revision ihrer bisherigen Beurteilung der 
nichtchristlichen Religionen — der alten und neuen — und zu einer Wand- 
lung der eigenen Form ihrer lehrhaften, liturgischen und sozialen Dar- 
stellung veranlassen und eine Rückwirkung auf die geistige und soziale 
Struktur des Christentums in Asien selbst ausüben. 
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Iljährlich, in der Nacht vom 14. zum 15. Scha’bän ! feiert der ge- 

samte schlitische Iran ein Fest, das ganz ihm eigen ist: die Gedenk- 

nacht der Geburt des Zwölften Imäm, des verborgenen Imäm, 
des Imam unserer Zeit, des Erwarteten im Jahr 255 H / 868 A. D.2. In den 
meisten Straßen, vor jeder Bude, jedem Kramladen sind kleine Bänke 
wie zu einem nächtlichen Fronleichnamsfest aufgestellt. Schöne Tep- 
piche, gestickte Kissen zieren eine Art von improvisiertem Altar, auf 
dem sich häufig die Ikone des ersten Imäm, Ali ibn Alt Täleb, erhebt, 
während die Lichter vielfarbiger Lampen die Umgebung mit einem fried- 
lichen und andächtigen Zauberschein erfüllen. 
Über den Sinn dieses Festes meditieren, das heißt ganz einfach über 
den tiefern Sinn des schiitischen Glaubens meditieren. Wie aber hier 
für eine derartige Meditation einen Text liefern? Er müßte unvermeid- 
lich eine Menge Anspielungen enthalten, die Gefahr liefen, tote Buch- 
staben zu bleiben, einfach deshalb, weil die schiitische Welt in dem, was 
ihre Originalität ausmacht, was sie von Grund aus vom übrigen Islam 
unterscheidet, im allgemeinen dem Westen sehr wenig bekannt ist. 
Daher möchte ich auf diesen wenigen Seiten zumindest eine Ahnung 
von den betrüblichen Folgen solcher Unkenntnis vermitteln. 
Notwendiger als je scheint es, daran zu erinnern, daß der Begriff Islam 
keiner rassischen Ideologie gleichzusetzen ist, ebensowenig irgend- 
einer politischen Konfiguration, die sich auf ein völkisches Prinzip 
beruft; und es ist notwendig, kurz auf die mehr oder weniger einge- 
standene, mehr oder weniger vollendete Verweltlichung einer religi- 
ösen Idee hinzuweisen, deren Prärogative ihre Verweltlicher zu erben 
beanspruchen. Andererseits erfordert die elementare Gerechtigkeit, die 
der Wirklichkeit der geistigen Tatsachen zu erweisen ist, die religiöse 
Welt des Iran als geistiges Universum zu kennzeichnen und herauszu- 
heben und ihre wichtige vermittelnde Funktion zwischen der arabi- 
schen Welt und der Welt Indiens zu betonen. 
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Zum Unglück sind wir in dem Schlendrian gewohnheitsmäßigen Klassi- 
fizierens befangen, dessen sichtbarstes Ergebnis ist, daß wir verarmen, 
da dieses Klassifizieren die Verschiedenheit und Vielheit der geistigen 
Familien aufhebt. Wir fahren zum Beispiel fort, von arabischer Philo- 
sophie zu reden, als ob im Islam mit Averro&s alles stehengeblieben 
wäre und als ob diese Qualifikation in unseren Tagen denselben Klang 
hätte und der gleichen Wirklichkeit entspräche, wie für die Schola- 
stiker des ı3. Jahrhunderts. Die indo-iranischen Wissenschaften ihrer- 
seits betrachten als die Grenze ihres Bereichs das prophetische Datum 
(651), das den Zusammenbruch der sassanidischen Monarchie vor dem 
Ansturm der Heere des Islam bedeutet. Von da an sieht man das irani- 
sche Pleroma willkürlich in zwei Stämme zerschnitten, als habe eine 
iranische Welt mit ihren besondern Merkmalen und ihrem eigenen 
Gefüge zu bestehen aufgehört. Und doch war ihre ganze Geschichte 
eine lange Selbstbewahrung, in Wahrheit eine Wiedereroberung ihrer 
selbst; einer ihrer Höhepunkte war zu Beginn des ı6. Jahrhunderts 
jener Aufschwung, der schließlich aus dem Imämismus die eigentliche, 
öffentlich anerkannte, religiöse Form der iranischen Gemeinschaft ge- 
macht hat. 

Man weiß nicht, wie man diese Übereinstimmung im ganzen über alle 
Wechselfälle hinweg einreihen soll, da unsere Klassifikationen kein 
besonderes Kapitel vorgesehen haben für den iranischen Islam oder 
den islamischen Iran, der einfach logischerweise die Nachfolge des 
vorislamischen Iran antreten würde. Daher kommt es, daß man Staunen 
hervorruft, wenn man versichert, es handle sich hier um eine ganz 
originale geistige Erscheinung, die eine autonome religiöse Kategorie 
darstellt. Und darum kann auch eine Anspielung auf ein Thema wie 
das des Zwölften Imäm, mag es in iranischen Gesprächen noch so 
häufig sein, bei uns ohne vorherige Erklärung immer noch nicht ver- 
standen werden. 

Gewiß haben manche von uns vom Mahdi (der von Gott Geführte 
und dadurch selbst der Führer, al-Hadschi) reden gehört, doch rührt 
die ziemlich unbestimmte theologische Vorstellung, die man daraus ge- 
winnen kann, in der Hauptsache, wenn nicht gar ausschließlich, von 
dem Widerhall aus der sunnitischen Welt her. Und diese Idee findet 
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einen beängstigenden Widerhall. Man bringt sie mit den immer wachen 
apokalyptischen Erwartungen in Zusammenhang, die so leicht den 
Wahn und die Raserei der Massen hervorrufen können. Es ist 
wahrscheinlich nicht überflüssig, hier daran zu erinnern, daß die 
Schiiten den Zwölften Imäm mit dem Ausdruck »Mahdi« benennen; 
die damit verknüpfte Vorstellung ist grundverschieden von derjenigen, 
die der sunnitischen Bedeutung des Ausdrucks zukommt. Es ist dies 
um so weniger überflüssig, als wir gehört oder gelesen haben, daß 
der Grund, warum der Glaube an den erwarteten Mahdi bei den 
Schiiten ein Glaubensartikel ist, während er das für die Sunniten 
nicht ist, darin liege, daß für die ersteren die religiöse Wahrheit von 
der Unterweisung und der Autorität eines Lehrers abhängt, während 
sie für die Letztgenannten durch die bloße Anstrengung der Gemeinde 
erworben wird und sich in ihrem consensus ausdrückt. Kurz gesagt, 
die ersten seien Anhänger eines Konformismus (taglid), die zweiten 
im Gegenteil unterzögen sich der Mühe der freien Forschung (ijtihäd). 
Ein wenig Vertrautheit mit der schiiitischen Welt genügt, um klar- 
zumachen, daß sich die Dinge gerade umgekehrt verhalten?. Doch 
ist das leider nicht der einzige Punkt, worin Arbeiten, die aus nicht- 
schlitischen Quellen schöpften, zu schwerwiegenden Mißverständ- 
nissen geführt haben, so schwerwiegenden, daß sie den Sachverhalt 
geradezu in sein Gegenteil verkehrt haben. 

Will man das Fortdauern dieser Mißverständnisse, nicht allein über 
den Gegenstand der Eschatologie, sondern selbst über den Begriff 
des Imäm, der dem Zwölfer Schiismus seinen Namen Imämismus gab, 
vermeiden, so wäre, trachtet man den Dingen und Gedanken auf den 
Grund zu gehen, eine erste Bedingung, daß man sich nicht von Anfang 
an zur Pflicht macht, die wesentliche Bedeutung des iranischen Faktors 
für die Verarbeitung dieser Theologie zum Verschwinden zu bringen. 
Die Historiker der Ereignisse haben wiederholt untersucht, was die 
religiösen Bewegungen des Irans in den ersten Jahrhunderten der 
Hedschra gewesen sind; die Historiker des Denkens dagegen, die für 
die Bewertung der theologischen und mystischen Gehalte Verantwort- 
lichen, neigten, so scheint es, mitunter dazu, die iranischen Antriebe und 
Beweggründe in unerklärlicher Weise herabzusetzen. Wenn das un- 
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längst begonnene Studium der in der Gegend des Toten Meeres ge- 
fundenen Manuskripte erlaubte, Anklage zu erheben gegen das, was man 
mit Recht die »Essenophobie« einer ganzen Philologen-Generation ge- 
nannt hat, so kann man sich ebenso fragen, ob es sich nicht bei einigen 
Erforschern des Islam um »Iranophobie« gehandelt haben könnte. 

Es bedurfte und wird noch weiter keiner geringen Anstrengungen 
bedürfen, um den Erklärungen Anerkennung und Annahme zu ver- 
schaffen, in denen im 17. Jahrhundert Sohrawardi selbst den Zweck seines 
so vielseitigen und ursprünglichen Werkes zusammenfaßt: die Philoso- 
phie der Weisen des alten Persien wiederherzustellen. Es wird viel- 
leicht ebenso großer Anstrengungen bedürfen, um jedermann von der 
Wichtigkeit der Tatsache zu überzeugen, daß die ismaelitische Theolo- 
gie in ihrer Prophetologie und in den Zyklen ihrer heiligen Geschichte 
dem Propheten des alten Iran, Zarathustra, einen Platz und eine Funk- 
tion zuerkannt hat. 

Natürlich fiele es der historischen Kritik leicht, hier Einwendungen zu 
machen, doch sie müßten ohne Wirkung bleiben, denn sie würden 
weder das Ziel noch die Absicht berühren, die der Aufnahme der irani- 
schen Prophetie in die Zyklen der Prophetologie, so wie sie der Ismae- 
lismus versteht, zugrunde liegen. Tatsächlich handelt es sich um Vor- 
gänge, die weder wahrgenommen werden, noch in die kontinuierliche 
und abstrakte physische Zeit, die unsere Geschichtsauffassung mit ihrem 
System von ursächlichen Beziehungen voraussetzt, eingeordnet sind 
oder sich einordnen lassen. Die hier ins Auge gefaßte Zeit ist eine 
qualitative, persönliche Zeit, welche die jeder menschlichen Person 
eigenen Proportionen und ihre kosmische Funktion zum Ausdruck 
bringt. Die Erscheinung einer jeden dieser Personen auf der Ebene der 
heiligen Geschichte ist geregelt wie das Zeremoniell einer kosmischen 
Liturgie; sie selbst ist ihre Zeit; sie tritt nicht zu dem und dem Datum 
auf; sie ist dieses Datum. Die Struktur einer solchen qualitativen und 
subjektiven Chronologie bedingt den Sinn sowohl als den Parallelismus 
von Prophezeiungen wie der des Zarathustra, die das Kommen des 
Saoschyant, des seinem Geschlecht entstammenden Heilandes, verheißt, 
der die endzeitliche Verklärung der Welt (fraschokart) im letzten 
Jahrtausend verkünden wird, und der Prophezeiung des Muhammed, 
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der das Kommen des Zwölften Imäm, des vollkommenen Sohnes 
seiner Rasse, des Qud’im, der die Auferstehung (Quiyämat) vollbringen 
wird, voraussagt®. Zarathustra redivivus: Die Zahl der Tausendjahre 
drückt keine mathematische Größe von Zeit aus, sondern sie beziffert 
ein qualitatives Verhältnis sakraler Funktionen. 

Trägt man dem nicht Rechnung, dann wird man weder den wahren Sinn 
noch den Wert der Tatsache zu ermessen vermögen, daß wir bis in die 
Mitte des ı7. Jahrhunderts im Iran selbst, bei Quotbaddin Ashkevari, 
einem der glänzendsten Schüler von Mir Dämäd, des großen Theologen 
von Ispahan, diese ausdrückliche Versicherung finden: daß die Züge, 
mit denen Zarathustra die Person des Saoschyant charakterisiert, genau 
die Person des Imäm kennzeichnen, der für das Ende dieses Aion von 
den Imämiten erwartet wird. Wohlgemerkt: die Gleichstellung ist nicht 
das Werk eines heutigen Gelehrten, sondern eines schiitischen Theolo- 
gen in Ispahan im ı7. Jahrhundert. Sie ist keine historische Konstruk- 
tion, sondern Zeugnis eines erlebten Glaubens. Man widerlegt ein 
solches Zeugnis so wenig, wie man ein Symbol widerlegt. 

Diese auf wenige Seiten beschränkten Erläuterungen gestatten uns 
leider keine ins einzelne gehende Definition des Wesens des Schi’ismus 
und ebensowenig des Begriffs des Zwölften Imäm. Bei Fragen über 
das Verhältnis des Schiismus zum Sunnismus kann man sich nicht damit 
begnügen, auf statistische Angaben hinzuzeigen (ein Fünfzehntel oder 
vielleicht noch weniger in der Gesamtheit der islamischen Welt), es 
wäre denn, um das glänzende Minderheitsprivileg des Schi’ismus hervor- 
zuheben. Besser als durch umfangreiche Definitionen läßt sich verständ- 
lich machen, welches die theologischen Beziehungen zwischen den bei- 
den Konfessionen sind, wenn wir auf die Art hinweisen, wie zum Bei- 
spiel der ismaelitische Schi'ismus die Geschichte des Propheten Jona 
auffaßt. Wie bei der Geschichte jedes Propheten handelt es sich um eine 
Erzählung, die bei weitem wahrer ist, als ein »historischer« Bericht es 
sein könnte, da sie symbolischen Charakter trägt. Das Meerunge- 
heuer, das den Jona verschlingt, ist das Sinnbild für die beglaubigte 
Religion, die buchstäbliche Auslegung des Gesetzes, kurz, die sunniti- 
sche Orthodoxie, während Jona selbst den ismaelitischen Eingeweihten 
versinnbildlicht, der von der Bedrückung durch den religiösen Kontor- 
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mismus zur wahrhaften Religion aufersteht. Wurde man durch diese 
oder eine ähnliche Exegese in Gesellschaft von schliitischen Freunden, 
mögen sie nun ismaelitisch sein oder nicht, belehrt, dann wird man bei 
der Rückkehr in unser Land um so verblüffter sein, im Lärm des Glau- 
bensstreites nur den einen Ton zu vernehmen, als wäre die religiöse 
Welt des Islam innerlich nicht mindestens so vielfältig wie die des 
Christentums. Aber durch das Verschwinden-Lassen dieser konfessio- 
nellen Abstufungen macht man, nolens volens, eine Laisierung von 
totalitäirem Charakter mit, die darauf abzielt, eine religiöse Idee durch 
eine völkische Idee zu ersetzen, und eben damit herabzusetzen, was 
ehemals die Größe der arabischen Idee und der arabischen koranischen 
Sprache ausgemacht hat, die keine Nationalsprache war, und weit mehr 
als eine Kultursprache (denn als solche kann die persische Sprache mit 
ihr wetteifern), die eine liturgische, heilige Sprache ist. 

Selbst angenommen, der Leser habe weder von der Theologie des 
Schtismus noch von seiner Philosophie eine Ahnung, so ist es doch 
wahrscheinlich, daß er von seinen beiden Hauptrichtungen hat reden 
hören: dem Siebenten Schiiismus der Ismaeliten und dem heute im Iran 
vorherrschenden Zwölfer Schlismus®. Der eine wie der andere hat 
Jahrhunderte der Verfolgung hinter sich. Der erste verdankt seinen 
Namen dem Umstand, daß seine sehr umfassende Weltansicht, seine 
Kosmologie, die Jahrtausende seiner Prophetologie, die Reihenfolge 
seiner Imäme nach der Siebenzahl rhythmisiert sind, während der 
Zwölfer Schiismus sein religiöses System auf einem Pleroma von 
zwölf Imämen begründet, die zusammen mit dem Propheten und seiner 
Tochter Fätima (Fätimat al-Zahra, Fätima, die Leuchtende) die Schar 
der Vierzehn Sehr-Reinen bilden. Der eine wie der andere Zweig hat 
seinen Ursprung in der unmittelbaren Nähe der heiligen Imäme, nament- 
lich des sechsten, des Imäm Ja'far Sädiq (765). Beide haben trotz weitge- 
hender Unterschiede wesentliche Züge gemeinsam; jedenfalls ist es nicht 
möglich, eine vertiefte theologische Darstellung der einen Richtung 
ohne den Zusammenhang mit der andern zu geben. (Und ohne Zweifel 
ist nur aus theologischem Nichtwissen die Sorglosigkeit zu erklären, 
mit der noch heutigentags gewisse unverantwortliche Schriftsteller 
sich unbewußt zu Komplizen der abbassidischen Propaganda machen, 
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indem sie die Ismaeliten von Alamut in Persien im ı2. und 13. Jahr- 
hundert als die »Meuchelmörder« bezeichnen, wo es sich doch dabei 
um ein zweifelhaftes Wortspiel gehandelt hat und man den Anstand 
haben sollte, endlich aufzuräumen mit dieser Brandmarkung eines ver- 
zweifelten Widerstandes gegen die Türken und gegen den Sunnismus.) 
Wie angedeutet, hängt die Variante zwischen dem Siebener und dem 
Zwölfer nicht einfach von einem zeitlichen Zufall ab; sie entstand aus 
dem Vorzug, der einem bestimmten kosmischen Rhythmus gegeben wird, 
und theosophisch lassen sich die beiden unschwer vereinen. Denn etymo- 
logisch gesehen handelt es sich um Theosophie. Unsere theologischen 
und philosophischen Begriffe decken sich hier nicht genau, weder mit 
dem Gegenstand noch mit der Absicht. Es ist unrichtig, daß der 
Islam als solcher (Religion der Schariat) eine initiatorische Religion 
sei. Dagegen beruhen Gestaltung und Sinn der ismaelitischen Brüder- 
schaft auf einer Einweihung, einer »zweiten Geburt« oder Aufer- 
stehung, bedingt durch die Initiation in den za'wil, das heißt die 
esoterische Auslegung der Offenbarungen. Und wenn der Zwölfer-Schi- 
ismus nicht das gleiche Erziehungsprinzip der Initiation besitzt, so 
gründet wenigstens seine ganze Theosophie ebenso auf dem ta’wil. Selbst- 
verständlich betrachtet sich der Schiismus als der wahre Islam, 
der Islam der Geistigen, der Innerlichen, der Eingeweihten. Es ist 
ganz normal, daß die sunnitische Orthodoxie diesen Anspruch nicht 
für gültig erklären kann. Aber fällt ihr es darum leichter, die Recht- 
mäßigkeit des Sufismus anzuerkennen? 

Man mag sich dazu zwingen, einen orthodoxen Sufismus von einem 
heterodoxen Sufismus (die Schule des großen Ibn ‘Arabi) zu unterschei- 
den. Genügt das jedoch, um etwas an der offiziellen Wirklichkeit des 
Islam zu ändern, so wie er uns in der Masse derer entgegentritt, die 
sich in aller Aufrichtigkeit zu ihm bekennen, die aber der mystische 
Geist des Sufismus befremdet, dem sie wohl gar feindlich gesinnt 
sind? Man würde an ihr auch weiter nichts ändern, wenn man, umge- 
kehrt, die großartige Theosophie des Ibn ‘Arabi mit der Orthodoxie 
zu identifizieren sich unterfinge. Man muß den Mut zum Losreißen 
haben. Vielleicht liegt hierin das Entscheidende: Seit Jahrhunderten 
ist es eine im iranischen Sufismus herrschende Überzeugung, daß der 
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wahre Sufismus der Schjismus sei und — entsprechend — der echte 
Sch/ismus der Sufismus. Das Zeugnis der schiitischen Minorität 
ist darum den oben gerügten Verwirrungen gegenüber von einzigar- 
tigem Wert; denn leidenschaftlichen Glaubensstreitern, die das Wesent- 
liche nicht erfassen, könnte man mit Sohrawardis eigenen Worten erwi- 
dern: Sagt man dir: kehre heim in dein Vaterland, dann ist in dieser Vor- 
stellung der Heimat einbegriffen, daß du früher dort anwesend warst. 
Aber wehe dir, wenn du unter Vaterland Damaskus oder Bagdad oder 
irgendeine andere Stadt in dieser Welt verstehst! Damit befinden wir 
uns nun allerdings in der Weg-Spur der heiligen Imäme, dieser ergrei- 
fenden Gestalten von Verbannten, von verfolgten Gerechten, deren 
biographische Dokumente, mögen sie auch nicht immer der histori- 
schen Kritik standhalten, das Ergebnis glaubwürdiger Visionen ihrer 
ergebenen Adepten sind. Was sind die Imäme und was für eine 
Sache vertreten sie? Sie fordern nicht einfach die politischen Rechte 
der Aliden zurück. Keine rechtliche Kontroverse, kein historischer 
Prozeß hätte genügt, um im Lauf der Jahrhunderte den Imämismus 
aufzurichten und zu erhalten. Das Pleroma der Zwölf, das der Vier- 
zehn Sehr-Reinen ist wesentlich Pleroma der Theophanien. Die Gott- 
heit an sich bleibt ewig unerkennbar; keine unserer positiven oder 
negativen Bezeichnungen kann den Unerschaffenen, der dem Sein selbst 
vorangeht, erreichen. Man kann den Deus absconditus nicht erkennen; 
man erkennt nur die göttliche Erscheinung unter menschlicher Gestalt, 
und dieses Erscheinungsbild des Göttlichen ist der Imäm, ein ewiger 
Imäm ohne Zweifel, der sich in einer Mehrzahl von Personen offenbart.® 
Täuschen wir uns nicht; wohl handelt es sich um eine Erscheinung 
des Göttlichen in Menschengestalt, aber sie vollzieht sich in jener 
Zwischenwelt, deren Wahrnehmungsorgan die Imagination ist; 
es ist nicht eine Leibwerdung auf der Ebene des irdischen Sinnlich- 
Augenscheinlichen. Die Anwesenheit der Gottheit in der idealen oder 
formbaren Menschlichkeit des Imäm ist die des Bildes, die der Flamme 
einer Lampe im Spiegel, auf keinen Fall eine realen Verengung. Die 
Imämologie gibt hier lediglich eine Christologie wieder, wie sie für 
die Gnosis bezeichnend war. Wenn sie uns damit in Verwirrung bringt, 
dann nur, weil wir tatsächlich nicht mehr zu imaginieren verstehen; 
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wir wissen nicht mehr, daß vorstellen wirklich ein Bild in das Sein 
setzen bedeutet. 

Aus der wesentlichen theophanischen Idee der Imämologie ergeben 
sich jedoch Folgerungen, die nie richtig überlegt worden sind und die 
an erster Stelle Geschichte und Eschatologie betreffen, den Sinn des 
Endes der Zeiten. 

Eine erste Folge kann die Untersuchung dessen sein, was Schelling 
den abstrakten, einseitigen Monotheismus hätte nennen müssen. Die 
ismaelitische Gnosis hat die hinter dem Glaubensbekenntnis des wort- 
getreuen Monotheismus verborgene Falle der metaphysischen Idola- 
trie wunderbar erkannt, an der Tatsache, daß dieser dem Unerschaffenen 
notwendig kreatürliche Eigenschaften beilegen muß, die tatsächlich der 
ursprünglichen Schöpfung zukommen, der Theophanie des Anfangs, 
dem Sakrosankten Engel. Das Ergebnis, die Umkehrung, ist so vollständig, 
daß der vom exoterischen Bewußtsein als der wahre Gott angerufene 
Gott dann sehr wohl das den Jona verschlingende Ungeheuer sein kann. 
Und da das Wort exoterisch gefallen ist, wollen wir beiläufig eine 
andere Lehre der Imämologie hervorheben. 

Eine nun schon Mode gewordene Auffassungsweise der Tradition hat 
die Ansicht verbreitet, das Feld der persönlichen Beziehungen, aus 
dem das religiöse Bewußtsein erwächst, sei eine untergeordnete Re- 
gion, eine mythologische Ordnung. Über ihm liege das metaphysische 
Feld, das des Universellen, Informellen, welches das eigentliche Gebiet 
des Eingeweihten sei. Ohne danach zu forschen, auf welcher Tradition 
eine derartige Konstruktion beruhen könnte, verweisen wir auf das, 
was sie, die schlitische Tradition uns darüber zu sagen hat: es gibt 
göttliche oder himmlische Personen; ohne sie und ohne Beziehungen 
zu ihnen würde es kein religiöses Bewußtsein geben. Sie sind vom 
Nimbus der Jenseitigen, das sie verkünden, umgeben; doch können eben 
nur sie allein es verkünden; nur in ihnen kann es erkannt werden, 
und das ist es, was ihnen ihr theophanes Amt verleiht; dieses selbst 
ist die Jenseits-Dimension, die »Aura«, aus der ihre Person besteht. 
Weit entfernt davon, eine metaphysisch untergeordnete Ebene zu sein, 
setzt die persönliche religiöse Ebene die Wahrnehmung einer coincidentia 
oppositorum voraus, die ihrer Natur nach metaphysisch ist. Geschieht 
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es aus geistigem Hochmut, wenn man das persönliche Begegnen zurück- 
weist? Dann steht zu befürchten, daß jenes metaphysische unpersön- 
liche Universum, zu dem man den Initiierten hinführen will, ihm nur 
das Los des Jona bereitet, der verschluckt wird. 

So verabschiedet die schlitische Gnosis Stück für Stück die Ansprüche 
einer wortgetreuen religiösen Orthodoxie, einen absoluten Gott zu 
erreichen, und die Ansprüche eines Esoterismus, der sich imstande 
glaubt, über die Theophanien hinauszugelangen. Aus der Tatsache 
dieser letztern ergibt sich eine zweite Folgerung: sie resultiert aus 
ihrem schroffen Gegensatz zur Auffassung der Inkarnation, so wie 
die Konzilien sie formuliert haben und wie sie uns vertraut geworden 
ist. Mit dieser Idee stimmt in der Tat unsere Geschichtsauffassung in 
solchem Maße überein, daß man sie als mustergültig der zykli- 
schen Idee des Hellenismus gegenübergestellt hat. Man hat die Idee 
der Soteriologie mit der eines linearen Geschichtsablaufs verbunden, 
der einen Beginn hat und ein Ende. Aber wie, wenn es dort auch 
noch eine wirkliche Soteriologie gäbe, wo eine zyklische Idee regiert, 
verwandt der Vorstellung der Griechen, aber von ihr sich doch unter- 
scheidend? Ist die Geschichte der Religionen eine so wenig verbreitete 
Wissenschaft, daß sich, scheinbar, niemand veranlaßt sieht, sich ernst- 
lich die Frage zu stellen? Was es herauszufinden gälte, wäre dies: 
wie knüpft die Idee der Inkarnation, als reale Vereinigung, das Band 
zwischen der Soteriologie und dem linearen Ablauf der kontinuierlichen 
Zeit, die unser Geschichtsbewußtsein bedingt? Und zwar deshalb, weil 
sie ein wunderbares Geschehen ist, das sich auf der sinnlichen Ebene 
der geschichtlichen Gegebenheiten vollzieht, in deren continuum sie 
sich so wohl einfügt, daß sie, als deren Mitte, ihren Sinn anzeigt. Dies 
muß man zuerst verstehen, um zu begreifen, wie, nachdem einmal er- 
klärt worden ist: »Gott ist tot« und die Idee der Inkarnation zur sozia- 
len Inkarnation laiziert wurde, wir von einer Philosophie der Geschichte 
besessen bleiben, besessen von einem Sinn der Geschichte, dessen 
Geheimnis gewisse Leute zu besitzen vorgeben, um uns mit ihrer Mytho- 
logie zu behelligen. 

Wenn man hingegen der orthodoxen Auffassung der Inkarnation gei- 
stig diejenige der Theophanien unterschiebt, wird man gewahren, daß 
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man keine evolutionistische Philosophie der Geschichte mehr aufzu- 
stellen vermag, ja, nicht einmal eine evolutionistische Geschichte, weil 
der Ort der Theophanien nicht der Schauplatz der Geschichte und der 
weltlichen Ereignisse, sondern die geheime Individualität der Seelen 
ist. Es gibt über diesen Punkt ismaelitische Texte von durchdringender 
Klarsicht. Was will die Ankunft des Imäm in dieser Welt bedeuten? 
Was sein ewiges Wesen betrifft, so ist der Imäm nie in diese Welt 
gekommen und wird niemals kommen, doch was seine Verbindung 
mit auserwählten Seelen betrifft, so hatte er in der Folge der Zeiten 
seine Epiphanien in dieser Welt und wird sie auch ferner haben. Auf 
diese Weise ist er zugleich Vater und Sohn, bald Kind, bald Jüngling, 
bald Greis. Jede Seele, der er sich offenbart, ist die Ankunft des Imim 
in dieser Welt (man findet diese selbe theophanische Überzeugung in 
bestimmten apokryphen christlichen Schriften). Da wir den Boden der 
materiellen Ereignisse uns entzogen fühlen, werden wir uns vielleicht 
fragen: was bürgt mir denn für die Wahrheit dieser Erscheinung in 
Beziehung auf mich? Der ismaelitische Schtismus hat seine Antwort bei 
der Hand: die Wahrheit des Imäm ist es, die das Geschaute wahr macht; 
es verhält sich nicht umgekehrt so, daß ein äußeres Kriterium die Vision 
des Imäm wahr machte. Besser: das einzige Kriterium formuliert der 
Imäm mit den Worten: Mich erkennt, der mich in der Vor-Ewigkeit 
erkannt hat. 

Ihn erkennen, das heißt den Imäm seiner eigenen Zeit erkennen, das ist 
die heilversprechende Bedingung, die jedem Gläubigen, jedem Beken- 
ner gestellt wird, und die Formel ist dem Ismaelismus wie dem Zwöl- 
fer Imäm gemein. Man läuft bei der Beurteilung des sie Unterschei- 
denden weniger Gefahr fehlzugreifen, wenn man an ihre gemeinsame 
theophanische Empfindung denkt, denn alles, was sich im Umkreis des 
religiösen Markrokosmos vollzieht, das vollzieht sich sinngleich im 
Mikrokosmos der individuellen Person: die Seele eines jeden Beken- 
ners wird zum Imäm seines eigenen Mikrokosmos. Wie das so treff- 
lich Mullä Sadrä von Schiras ausspricht, einer der berühmtesten Ver- 
treter der iranisch schfitischen Philosophie des ı7. Jahrhunderts: 
Es gibt im Menschenwesen ein himmlisch Wirkendes, das ihm durch- 


aus angehört, und das ist das Imamat. 
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Die ismaelitische Theosophie rollt einen schwindelerregenden Zyklus 
von Perioden der Erleuchtung und der Verfinsterung ab, die ihren 
Ursprung in einem Kampf im Himmel haben und die Nachkommen- 
schaft Iblis-Ahrimans und seines Gezüchtes fortschreitend resorbieren. 
Das Böse auf unserer Erde hat seine Ursprünge und Ursachen lange vor 
dem Adam der biblischen und koranischen Geschichten, die erst von 
einer Zeit nach der Katastrophe den Ausgang nehmen. Unsere gegenwär- 
tige Periode der Verfinsterung ist in einem siebenteiligen Zyklus 
der Prophetie rhythmisiert, von dem jeder Teil wiederum durch eine 
oder mehrere Heptaden des Imäm rhythmisiert wird; der letzte jeder 
Periode ist der Oudim, der Wiedererwecker, der einen religiösen 
Zyklus schließt, bis zum letzten Imäm des großen Zyklus, dem, der 
die Große Wiedererweckung vollbringen wird. Nun wiederholt aber 
die geistige Laufbahn jedes Eingeweihten (der Zyklus seiner Erwek- 
kungen) diesen ganzen Zyklus auf der Stufenleiter seines eigenen 
Mikrokosmos. 

Der Zwölfer Schlismus kennt keine so komplexe Periodisierung, 
wiewohl auch er den gleichen biblischen und außerbiblischen Gestalten 
ihren Rang zuerkennt. Dauernd unverändert aber bleibt die Darstel- 
lung der Person des Imäm, über welche man, allein sunnitischen Auto- 
ren folgend, sich so sehr täuschen ließ, daß man eine Einweihungsre- 
ligion der geistigen Wiedererweckung mit einer autoritären Gesetzes- 
religion verwechseln konnte. Denn die Erscheinung des Imäm ist 
wesenhaft die des Wahrheitlehrers, des Wahrers des Geheimnisses 
der esoterischen Exegese (ta’wil), das will sagen der verborgenen 
geistigen Bedeutung der Offenbarungen (eine Apokalypsis im etymolo- 
gischen Sinn des Wortes), ist die Erscheinung desjenigen, dessen An- 
kunft die Aufhebung der Gesetzesreligion und ihrer Zwangsleistungen 
bedeutet (inbegriffen die, welche der heutigen Menschheit durch ihre 
physische Beschaffenheit auferlegt sind), die Einsetzung der reinen 
Religion aus der Wahrheit und des reinen geistigen Zustandes. 

Neuer Himmel und neue Erde bedeuten exakt dasselbe unter verschie- 
denen Bezeichnungen. Jedoch die Erneuerung, die Verjüngung dieser 
Welt muß ein noch viel radikaleres Böses beseitigen als den Weltzu- 
stand, der sich aus der dem Menschenwesen zugeschriebenen Erbsünde 
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ergibt, denn dieses Böse war früher da als der Mensch. Und hier 
wird man nun zweifellos ausfindig machen können, was es Gemeinsames 
gibt zwischen der auf der Idee des Saoschyant ruhenden, zoroastrischen 
Ethik und der scht‘itischen Ethik, die aus der Idee vom Imäm, als dem 
kommenden Wiedererwecker, hervorgeht”. 

Inferno, das ist unsere gegenwärtige, durch das Eindringen des Iblis- 
Ahriman beunruhigte Welt. Die eschatologischen Vorstellungen des 
Koran werden als Gegenwart interpretiert. Sie veranschaulichen die 
Bedingungen, unter denen sich ein im Himmel durch einen Erzengel 
Michael begonnener Kampf fortsetzt, an dem alle die Seinen teilnehmen. 
Der Einsatz in diesem Kampf übersteigt die Forderungen nach sozialer 
Gerechtigkeit, mit deren Erfüllung wir vielleicht alle Probleme unserer 
Welt gelöst wähnen, unendlich weit. Daß ein jeder den Iblis-Ahriman, 
der in jedem haust, aus sich selbst herausreiße, das ist die erste und 
letzte Bedingung. Das Ende hängt nicht von den Sozialwissenschaften 
ab, welche als Gegenleistung einem undefinierbaren Schuldkomplex 
vorbeugen möchten, indem sie die Illusion erzeugen, man habe seinen 
eigenen Iblis besiegt, weil man sich bewegen ließ, dem Iblis der ande- 
ren beizustehen. 

Es gibt ein prachtvolles, von Kühnheit und Jugend vibrierendes Wort: 
Javänmardi — das man, so glaube ich, nicht besser übersetzen kann 
als mit dem Ausdruck »Geistige Ritterschaft«. Diese Ritterschaft, deren 
Andachtsübung auf die Lebensdarstellungen der heiligen Imäme zurück- 
geht, ist auch ihrem Dienst geweiht. Ganz besonders fühlt sie sich 
von der Gestalt des Zwölften Imäm angezogen, der durch seine Frömmig- 
keit den iranischen Schiismus stiftete und hochbrachte und dessen 
Bewußtseinsform sie am klarsten aufzeigt. Gewiß, keiner von den 
Zwölfen ist des natürlichen Todes gestorben; oder auch: wie wäre der 
Tod für himmlische Wesen natürlich, das heißt für Menschenwesen, die 
durch ihre theophanische Funktion verwandelt sind? Die Gestalten der 
letzten Imäme, durch welche das Pleroma des Zwölfer Schiismus seine 
Verwirklichung vollendet, sind vielleicht am ergreifendsten, da sie 
in ihrer Jugendblüte aus dieser Welt entschwinden. Der Elfte, Hasan 
Askari, wird Imäm im Alter von zweiundzwanzig Jahren. Er stirbt 
achtundzwanzigjährig (265 H / 873 A. D.) zu Samarra, nach einem kur- 
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zen Leben, das ganz der Wissenschaft, der Meditation und der Sorge 
um seine Getreuen gewidmet war und das im übrigen durch die schika- 
nöse Überwachung der abbassidischen Polizei ihm zur Hölle ward. 
Um diese Hölle zu bekämpfen und ihr zu entkommen, bedarf es Waffen 
ganz anderer Art als derer, die sie selbst gebraucht. Das, was Leben und 
Person des jungen Imäm vorbereiten, ist nichts Geringeres als eschato- 
logische Auflösung, die der Schiismus dem Streit gesetzt hat, der 
zwar nicht die Ursache, wohl aber das Symptom des Bösen ist, das 
— vor aller Zeit — die Menschheit zerstreitet. 

Während der Imäm-Jüngling erwächst, wird ein adliges christliches 
junges Mädchen von Byzanz, die Prinzessin Narkis (Narzisse), von 
Traumgesichten heimgesucht. Im Traume wird sie durch die heilige 
Fätima, die Jungfrau-Mutter der heiligen Imäme (dieser Wiederkehr der 
Sophia aeterna im Schiiismus), in die geistige Religion eingeweiht, 
die eines Tages die Menschen auf einer Neuen Erde unter einem Neuen 
Himmel versöhnen wird. Sie sieht im Traum den jungen Imäm, den 
ihr vorbestimmten Bräutigam. Dann gipfelt die Reihe der initiatorischen 
und vorauskündenden Träume in einer überwältigenden Vision: sie 
schaut, einander gegenüberstehend, wie Bilder, die aus einem Spiegel 
zurückgeworfen werden, Christus und seine zwölf Apostel, den Pro- 
pheten Muhammed und seine zwölf Imäme. Und Christus gibt »seine 
Tochter« dem Nachkommen des Propheten, auf daß in dem jungen Paar 
die Vereinigung der beiden göttlichen Offenbarungen sich vollziehe. 
Ein Christ vermag diese Erzählung kaum anzuhören, ohne von ihr tief 
berührt zu werden. Aber warum bezieht man sich nie auf sie, wenn 
man sich den schwierigen Fragen einer gegenseitigen Durchdringung 
von Islam und Christentum zuwendet? Immerhin liegen doch der Sinn 
und die einmalige Größe des Schiismus darin, seine eigene Berufung 
geahnt zu haben; indem er ein Zusammengehen versuchte, konnte er 
auch seine Kühnheit nicht anders als durch den Hinweis auf Traumge- 
sichte zum Ausdruck bringen. Doch genügt dies, um den Gesprächen 
im Iran mitunter eine unerwartete Wendung zu geben, in ähnlicher 
Weise, wie die christliche und schfüitische Brüderlichkeit in einem 
Lande wie dem Libanon eine Zukunft, wie sie in den Träumen der 
Prinzessin Narkis antizipiert wurde, ahnen läßt. 
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Nur wenige Jahre sollte die irdische Vereinigung des jungen imämischen 
Paars dauern; Narkis hatte sich, um den Bräutigam ihrer Seele zu 
treffen, freiwillig an der Grenze des byzantinischen Reiches gefangen- 
nehmen lassen. Ein Kind wurde geboren. Ein geheimnisvolles Kind, 
dessen Dasein von Gegnern aller Art, von den sunnitischen Gegnern seit 
eh und je, und später auch von der historischen Kritik geleugnet werden 
sollte. Das ist er, der Zwölfte, die Gestalt, die das Pleroma ergänzend 
vollendet; er ist der Oud’im, der Wiederauferstandene, dessen ge- 
heime Anwesenheit die Mächte dieser Welt unaufhörlich in Unruhe 
halten wird. Er ist erst sechs- oder siebenjährig, als sein junger Vater 
stirbt. Aber weil er als Kind und Erbe der väterlichen Seele alle Fülle 
besitzt, so sieht man ihn in diesem Augenblick schwere Verantwortung 
auf sich nehmen, entscheidende Taten vollbringen, mit dem Wissen, 
das nur ein unter der fragilen Gestalt eines Kindes verborgener Engel 
haben konnte. Darauf verschwindet er, entweicht dem ewigen Wider- 
sacher unter geheimnisvollen Umständen, die allein die Hagiographie 
fassen und schildern kann. Jetzt beginnt die Periode, welche die Schtiten 
die Kleine Verfinsterung nennen. Sie dauert ungefähr siebzig Jahre 
(von 869-940), während dieser Frist folgen einander vier Personen, 
die den Imäm vertreten und mit ihm in Verbindung stehen. Alsdann 
beginnt die Große Verfinsterung (ghaybat kubra). Der Zwölfte Imäm 
bleibt unsichtbar und verborgen, doch er existiert (auf dieselbe Art 
wie Enoch und Elias, die lebend aus dieser Welt Entrückten). Und wie 
Buddha, der künftige Maitreya, lebt er in einer mystischen Stadt, Jabarsä, 
einer der Smaragd-Städte des Kosmischen Berges... 

Verborgener Imäm, Imäm unserer Zeit: für jeden seiner Gläubigen ist 
die Lebensaufgabe die Suche nach seinem Imäm. Manche sind ihm 
begegnet, haben ihn im Traum gesehen, da man ihn nur noch im Traum 
sehen kann. Doch es ist uns gesagt worden, jede Seele, der der Imäm sich 
zeigt, sei ein Eintritt des Imäm in diese Welt. Auch gewinnt er heimlich 
oder andeutungsweise den ganzen Lebensbereich des frommen irani- 
schen Schfiten. Ist einem nicht vergönnt, ihn im Traum zu sehen, dann 
kann man mit ihm in Verbindung treten, indem man ihm schreibt. Ein 
kleines Zeremoniell ist vorzunehmen: der Brief wird in einen Fluß, 
in das Meer, in einen Brunnen geworfen, Bote einer Hoffnung, deren 


89 


Henry Corbin 


Formulierung und Sendung bereits ihre Erfüllung in sich tragen. Er 
beherrscht das ganze Leben der Gemeinde so vollständig, daß das 
Haupt der regierenden iranischen Dynastie nur mehr der Wahrer einer 
zeitlichen Ordnung ist, bis zur Wiederkunft (ra’ja, die Parusie) des 
Erwarteten. Darum ist jeder das Khalifat zurückfordernde politische 
Ehrgeiz, von der Art, wie er dann und wann die eine oder andere 
Fraktion des sunnitischen Islam bewegt, im schtitischen Iran undenk- 
bar; die Idee als solche allein wäre eine unerträgliche Blasphemie. Und 
das ist es auch, warum das ständige Bewußtsein dieser unsichtbaren 
Gegenwart die iranische Gemeinschaft, während es sie ganz auf eine 
eschatologische Perspektive ausgerichtet hält, vor allen Extravaganzen 
und Agitationen bewahrt, wie sie sonst alle Formen des Chiliasmus 
hervorgerufen haben. Jede fromme Illusion (und wäre es die eines 
Baha’ollah), die ein Geschöpf dem Erwarteten gleichsetzt, wird als ein 
ruchloses Attentat auf die Treue der Erwartung empfunden. Und je 
mehr sich gewisse Schüler zu überzeugen bemühen, um so mehr tritt 
ihr eigener Widerspruch an den Tag. Denn wenn der Führer kommen 
wird, der die Erde mit Gerechtigkeit und Wahrheit erfüllt, so wie sie 
heute von Tyrannei und Lüge erfüllt ist, wird es nichts mehr zu bewei- 
sen geben; das wird die großartige Lösung eines dramatischen Ge- 
schehens sein, das seinen Prolog in der Vor-Ewigkeit, im Himmel 
hatte. 

Ein schönes Buch ließe sich zusammenstellen, viel mehr als eine Ge- 
schichte, eine Rhapsodie — wenn man die Visionen des Imäm unter 
seinen Gläubigen sammelte. Die Schar der Vierzehn Sehr-Reinen hat 
die ganze Kraft eines urtümlichen Bildes, eines Archetypus. Man findet 
eines der eindruckvollsten Zeugnisse dafür in den ekstatischen Bekennt- 
nissen des Mir Dämäd, des großen theologischen Lehrers von Ispahan 
im 17. Jahrhundert, während manche von seinen Schülern ihrerseits 
den Avicennismus interpretieren, den sie im Licht des Sohrawardi ver- 
stehen, dabei den alten iranischen Zervänismus aufrufen und als Lösung 
seiner Dramatik die sieghafte Parusie des Erwarteten angeben. Es ist 
daran zu erinnern: Ispahan war nicht nur eine Stadt erlesener Künste, 
sondern ein Hochsitz des iranischen Geistes, seit den Tagen des alten 
Meisters Avicenna bis zu den Schülern des Mir Dämäd. 
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Auf den innersten Grund dieser »geistigen Ritterschaft«, die sich dem 
Dienst des Imäm weiht und seine Gegenwart dauern läßt, enthüllt sich 
das komplexe Wissen um eine coincidentia oppositorum, die ich am 
ehesten mit dem lutherischen Paradoxon der desperatio fiducialis 
wiedergeben kann. Verzweiflung an dieser Welt und doch volles Ver- 
trauen. Eine Verzweiflung, die niemals verzweifelt. Dieses ist im Grunde 
das paradoxe Geheimnis der Frömmigkeit, welche die Gestalt des 
Zwölften Imäm entstehen ließ und die dem mystischen Pilger die 
Suche nach seinem Imäm zur Pflicht macht. Ein heimliches Frohlocken, 
eine zuversichtliche Herausforderung die, umgeben von friedlichem 
Licht, die Nacht vom 14. zum ı5. Scha’bän durchstrahlen. Das drückt sich 
ebenso gläubig aus in dem zoroastrischen Gebet: Vermöchten wir die 
zu sein, welche die Verwandlung der Welt bewirken werden! — wie 
in dem Anruf, der jede Erwähnung des Erwarteten begleitet: Könnte 
Gott sein Kommen beschleunigen! Denn dank der Dimension dieser 
Zukunft geschieht es, daß das Menschenwesen nicht allen Iblis-Ahriman 
dieser Welt unterliegt; sich selbst in das Präsenz dieses futurum resurrec- 
tionis setzen, das heißt, jene Iblis in eine außer Kraft gesetzte Vergan- 
genheit zurückwerfen, und das allein ist die wahre Überwindung des 


Vergangenen. 
(Aus dem Französischen übersetzt von Siegfried Lang) 


1 Nach dem islamischen Mond-Kalender und der arabischen Benennung der Monate. 
Erinnern wir uns, daß im offiziellen Kalender des gegenwärtigen Iran die Monate mit 
denselben Namen bezeichnet sind, die sie im alten zoroastrischen Kalender getragen und 
die Jahre als Sonnenjahre der Hegira gezählt werden (das Jahr beginnend mit dem Fest 
des Now — Ruz, dem I.Farwardin oder 21. März). Die Nacht vom ı14. auf den 
ı5. Scha ban 1376 (Mond) entspricht der Nacht vom 25. zum 26. Esfand 1335 
(Sonne), das heißt der vom 16. zum 17. März 1957. — ? Die folgenden Seiten werden 
von sich aus zeigen, daß das der schi‘itischen Theologie entnommene Wort Imäm in einem 
Sinn gebraucht wird, der sich von dem im Sunnismus gebräuchlichen auf das beträcht- 
lichste unterscheidet (wo es den geistlichen Gehilfen in einer Moschee bezeichnet). 
Etymologisch: der Vorsteher, Chef, Führer (nach dem man sich in den Gebärden des 
Gebetes richtet). Auszusprechen &mäm. Eine bedauerliche Gleichgültigkeit erlaubt die 
Schreibart Iman, diese ist sogar eine absurde Verwechslung, da das Wort iman (imän) 
»Glauben« bedeutet. — ® Im schi‘itischen Islam gibt es keinen Mufti. Ein Mujtahed 
(großer Sucher, der einen hohen Erkenntnisgrad erreicht hat) verhilft zu keiner Fatwa; 
er rät zu Entscheidungen kraft seines Gewissens und seines Wissens. Jeder Gläubige 
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trägt in sich die Möglichkeit der Berufung zum Mujtahed. In der Tat, wenn es ihm an 
der Muße zur vertieften Forschung gebricht, schließt er sich, nach freier Wahl, der 
Meinung des Mujtahed an, den er am meisten verehrt und dessen Ansicht ihm als die 
einleuchtendste erscheint. Wie man im Iran häufig wiederholt: wir haben keine Priester- 
‚schaft, sondern Gottesmänner. Auf den Begriff des Imäm als Wahrheit-Lehrer werden 
wir später zurückkommen. — * Zarathustra (Zoroaster): Er wird aus meiner Familie 
und aus meinem Geschlecht hervorgehen. Ich bin er und er ist ich. Er ist ich und ich 
bin er. — Muhammad: Der, dessen Name mein Name ist, und dessen Farbe meine Farbe 
ist, der Aufrechterhalter des göttlichen Gebotes in der Endzeit, der Wahrheitsführer.... 
— 5 Das Wort Schi‘ismus ist abgeleitet von dem arabischen Schia: Sekte, Gruppe, Schule, 
Eingeweihter. Der Ismaelitismus führt seinen Namen zurück auf den jungen Imäm 
Ismail, dem frühzeitig, vor seinem Vater, dem VI Imäm, Ja’far Sädiq (ob. 765), ver- 
storbenen. Mit dem Gebrauch dieses Namens begann die Spaltung. Die Zwölfer Schi'ten 
betrachten als den 7. Imäm Muso Käzem. — ® In einer Unterhaltung, in der unlängst 
ein ehrwürdiger sufischer Scheich einem ehrwürdigen Achund gegenübergetreten, hörte 
ich den ersten erklären: Allah? Wer ist er? Wer hat ihn je gekannt und wer vermöchte 
ihn jemals zu kennen? Ich, ich kenne meinen Imäm. Damit vergleiche man dieses Gebet 
der Pilger im Heiligtum des ı2. Imäm (dem Ort seines Verschwindens): Ich freue mich, 
daß du mein Imäm, mein Führer, mein Lehrer bist. Ich suche keinen andern an deiner 
Statt und anerkenne an deiner Statt keinen andern Lehrer... Um dich habe ich alle 
meine Freunde verlassen. Ich habe mein eigenes Land verlassen, um als Pilger zu dir 
zu kommen ... — ? Das alte persische Wort und pehlevi (mitteliranisch) restäkhez 
(Wiedererweckung) kommt in den ismaelitischen persischen Texten vor als Aequivalent 
des arabischen Quiyämat; es steht daneben auch für die Idee des Fraschokart (Verjüngung, 
Verwandlung der Welt). 
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ren von Marseille, nach anderen von Nizza; Strabo, Polybius 

und Ptolemäus haben es erwähnt. Thrasso Castanakis, ein grie- 
chischer Professor, der dort seine Tage verbringt, stimmte der Meinung 
bei, daß Antibes durch die Einwohner von Nizza gegründet worden sei, 
der alten, nach der Bezwingung der ligurischen Ureinwohner von den 
Griechen der Siegesgöttin Nike geweihten Stadt. Die Magistrate und 
Geschäftsleute von Nizza hätten hier, des milden Klimas wegen, ihre 
Villen und Weingärten gehabt. Man habe in Antibes seit jeher ange- 
nehm gelebt. Das kann ich bestätigen. Die in der Rue Barbacane ver- 
brachten Tage sind mir in guter Erinnerung. 
Das Gäßchen liegt in der Nähe des Palazzo Grimaldi, dessen weißer 
Turm die Stadt dem Seefahrer ankündet. Barbacane ist ein altes Wort 
für Schießscharte. Das Haus hatte wohl früher eine Rolle bei der Ver- 
teidigung des auf die Klippen gegründeten Mauergürtels gespielt, der 
sich in der von Vauban geschnittenen Form erhalten hat. Wenn ich mor- 
gens Kirschen aß, konnte ich die Steine aus meinem Fenster ins Meer 
knipsen. 
Das Haus stand auf schmaler Grundfläche; es war turmartig. Die Stock- 
werke, von denen jedes kaum mehr als die enge Treppe und ein Zim- 
mer faßte, erhoben sich bis zum flachen Dache, von dem aus man in 
den Nächten die Lichter von Cannes und Nizza wie Säume von glim- 
menden Holzkohlen die Küste entzünden sah. Der Raum in der Cite 
war immer knapp bemessen, daran wird sich wenig geändert haben, 
seitdem die Griechen sie gründeten. 
Das Speisezimmer lag als Nebenraum zur Küche im Erdgeschoß. Wenn 
ich Umm-el-Banine die erste Sure des Korans, die Fatiha, aufsagen 
hörte, wußte ich, daß das Frühstück gerichtet war. Wir tranken Kaffee, 
während Madame Therese mit ihrem Korbe zum Fischmarkt ging. Ehe 
ich dann zum Strand fuhr, gab es in der Küche ein Konsilium. 


\ ntibes ist das alte Antipolis, die Gegenstadt: nach einigen Auto- 
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Die Fische waren noch lebendig, sie spreizten die Flossen, hoben die 
Deckel von den Kiemen, die purpurn leuchteten. Die Augen glänzten, 
und Madame Therese versäumte nie zu sagen: »Voyez, ce qu’ils ont 
les yeux coquins«. 

In der Tat sah man den »schelmischen« Augen an, daß die Tiere noch 
in der Frühe im Meere gespielt hatten. Die Augen der Fische bilden, 
was die Frische angeht, ein wichtiges Kennzeichen. Nach ihnen blickt 
der Käufer auf dem Markt zuerst. Der Fischer Riccardo, mit dem wir 
zuweilen im Cafe du Bastion saßen, meinte, daß sogar die Pariser 
darüber Bescheid wüßten. Er hatte sich daher ein Hilfsmittel ausgedacht, 
um Ware, die überständig geworden war, noch an den Mann zu brin- 
gen, indem er sie künstlich auffrischte. Er ging mit den Fischen ans 
Meer, machte dort Toilette mit ihnen und nahm ihnen die grau oder 
sogar schon weiß gewordenen Augen heraus. Dafür setzte er ihnen 
gläserne Puppenaugen ein, von denen er immer einen Vorrat mitführte. 
Wenn er die Fische bei den Sommergästen ablieferte, erbot er sich, sie 
in der Küche zurechtzumachen, und nahm ihnen beim Ausweiden auch 
die Augen zu fernerer Verwendung wieder fort. Dessen rühmte er sich 
beim Wein als einer verdienstvollen Tat und wie ein Mann, der sein 
Licht nicht unter den Scheffel stellt. 

Madame Therese war eine erfahrene Köchin. Sie hatte jahrelang ihre 
Künste im Dienst eines der orientalischen Potentaten verfeinert, die 
sich an der Riviera ihres Reichtums erfreuen und deren Namen in aller 
Munde sind. 

Die Tiere, die sie brachte, waren immer wie eben aus dem Netz gehoben, 
nicht nur die Fische regten ihre Kiemen, sondern auch die Langusten 
spielten mit den gestielten Augen und den Fühlhörnern, die Krebse 
hielten die Schwänze und Scheren eng an den Leib gepreßt, und die 
Muscheln hatten ihre Schalen so fest geschlossen, daß das Messer nur 
mit Mühe den Zugang fand. 

Am Markt von Antibes hängt eine Tafel, auf der mit Kreide die Fische 
nebst den Tagespreisen verzeichnet sind. Oft standen die Namen von 
fünfzig Sorten darauf. Für Auswahl war also reichlich gesorgt. Unsere 
Morgenkonferenz beschäftigte sich mit der Zubereitung und den Zu- 
taten. Beides hätte ich Madame Therese getrost überlassen können, 
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indessen ist vom Essen reden kein geringerer Genuß als das Essen selbst. 
Erst will die Phantasie, und dann das Auge, endlich der Gaumen 
sich erfreuen. Das Reden bewegt sich auf dem unerschöpflichen Felde 
der Einbildung, während dem Essen allzubald die Sättigung folgt. So 
ist’s mit allem, was die Sinne betrifft. 

Um mitreden zu können, hatte ich mir das berühmte Buch von Jean- 
Baptiste Reboul Die Provengalische Köchin besorgt. Es ist in zahlrei- 
chen Auflagen erschienen, und bereits Mistral rühmte es als unent- 
behrlichen Schatz seiner Bibliothek. Natürlich spielt der Fisch eine 
Hauptrolle darin. Bei den allgemeinen Bemerkungen betont der Autor 
den Wert des Auges als Erkennungszeichen für den Käufer — es soll 
gewölbt, klar, sprühend sein. Das eingesunkene, trübe, verschleierte 
Auge dagegen kündet die abgestandene Ware an — den »poisson 
avance«. Reboul fügt hinzu, daß dieses Kennzeichen durch den Ver- 
käufer am wenigsten zu beeinflussen sei. Riccardos Kunstgriff lag also 
außerhalb seiner Vorstellung. 

Vielleicht findet sich noch Gelegenheit, auf Meister Rebouls verdienst- 
volles Werk an Hand einiger Beispiele einzugehen. Vorerst wollen wir 
Madame Therese das Weitere überlassen und’ sehen, was der Strand 
zu bieten hat. Ihre Küche hat übrigens den Vorteil, daß sie den Gast 
nicht in seiner Freiheit beschränkt. Die Tischzeit wird durch sein Be- 
lieben bestimmt. Die Gänge werden für das Feuer vorbereitet, und 
zwanzig Minuten nach seiner Rückkehr wird serviert. So kann er auf 
die Uhr verzichten und auf das lästige Bewußtsein ihm zugemessener 
Zeit. Damit fängt die Erholung an. 


Wenn man in dieser Stadt und um diese Zeit zum Baden fährt, kann 
man nicht nur die Uhr, sondern fast alles zurücklassen. In Anzugsfra- 
gen herrscht letzte Lockerung. Niemand nimmt Anstoß, wenn ich, nur 
mit einer Badehose und ein Paar Bastschuhen bekleidet, mich auf 
dem Rade durch die engen Gassen der Stadt zwänge. Das ist sehr ange- 
nehm. 

Unter diesen Gassen erwähne ich, des Namens wegen, die Rue Sade. 
Die Indifferenz in Sittenfragen geht noch nicht so weit, daß sie nach 
dem göttlichen Marquis benannt ist; vielmehr ist sie seit alten Zeiten 
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dem mächtigen, hier eingesessenen Geschlecht gewidmet, dem er ent- 
stammt. Immerhin trifft es mich jedesmal wie ein kleiner schändlicher 
Anhauch aus den »Hundertzwanzig Tagen von Sodom«, wenn meine 
Blicke im Vorbeifahren das Schild streifen. Mit den Familiennamen 
ist es wie mit allen Erbgütern: es kommen Individuen, die sie ver- 
nutzen und ein für allemal aufbrauchen. Das gilt nicht nur für die 
Übeltäter: es ist ohne Zweifel eine Plage, wenn man Sade, es ist aber 
auch nicht angenehm, wenn man Goethe heißt. In dieser Hinsicht ist 
ein Allerweltsname eine gute Versicherung. 

Auf dem Markt heißt es vorsichtig sein. Die Stände drängen sich unter 
einem langen blauen Glasdach zusammen und greifen auch darüber 
hinaus. Der Fischmarkt liegt ein wenig abseits, im Schatten des römi- 
schen Turmes, ebenso der Platz, an dem die Töpfer ihre Ware auf 
Lagen von Stroh ausbreiten. Die Sonne leuchtet auf dem herrlichen, 
goldgelben Ton von Vallauris, der nicht nur die Freude der Handwer- 
ker, sondern auch der Künstler ist. Er wird hier in der Stadt in einer 
Reihe von Öfen gebrannt. 

Es ist nicht einfach, ohne abzusteigen, sich durch das Gewimmel hin- 
durchzuwinden, das die Auslagen umdrängt. Man gleitet durch Schich- 
ten von Gerüchen, den Duft von Pfirsichen und reifen Melonen, die 
Symphonie der Blumenstände, die Witterung der Fleischerscharren, den 
Dunst der Parmesanlaibe, die in zentnerschweren Rädern auf Stroh- 
matten feil liegen. 


Schon sind Bekannte unterwegs, meist Männer, die sich den Einkauf 
vorbehalten haben, wie es bei den Phäaken üblich ist. Dort feilscht 
Professor Castanakis, Athener und Epikuräer, mit einer Fischfrau um 
einen Meeraal; er hält das Tier dicht hinter dem Kopfe, wo es die 
schmackhafteste Stelle besitzt. Ich grüße ihn im Vorbeifahren. Früher 
kam es vor, daß ich ihn mit Niko Kazantzakis verwechselte, der auch 
am Cap wohnt und zu Banines Freunden zählt. Beide sind Griechen, 
beide Autoren, und tragen Namen, die zur Verwechslung heraus- 
fordern. Kazantzakis, ein wenig gallig, nahm es übel, während Casta- 
nakis, stets bei guter Laune, darüber lachte und den Irrtum mit einem 
»C’est l’autre« berichtigte. 
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Ich sehe auch Georges Lemar, einen großen Liebhaber des Boulespieles 
oder der »Petanque«, wie man hier sagt. Er hatte früher den Ehr- 
geiz, einer unserer großen Maler zu werden, zog dann aber hierher, 
um auf der Straße mit Knaben Boule zu spielen, und widmete sich der 
Töpferei. »Wissen Sie, wenn ich mein ganzes Leben lang angestrengt 
arbeite, erreiche ich vielleicht, daß so ein Bild von mir im Louvre 
hängt.« Er deutete dabei mit den Händen einen unwahrscheinlich 
kleinen Rahmen an und wies dann, weit ausladend, auf den Strand, 
das Meer und die Kette der Seealpen. 

Zuweilen besuche ich ihn an seinem Ofen, in dem er viele Sorten von 
Früchten und Fischen bäckt. Besonders prächtig sind die Tomaten, deren 
Rot den höchsten Grad der Reife ausdrückt, und denen er einen klei- 
nen grünen Stiel anheftet. Kein Chinese könnte ihn übertreffen darin. 
Er zieht die Flamme der elektrischen Heizung vor. »Das Holz hat viel 
mehr Geist.« Man darf dort Widmungen auf Teller und Schüsseln 
malen, die dann gebrannt werden. Das erinnert an die Tage nach Weih- 
nachten, den ersten Tuschkasten. An einem der Tische des staubigen 
Gewölbes sitzt ein alter Maler; er zaubert mit blauer Farbe Meeres- 
tiere auf ein vielteiliges, zum Servieren der Bouillabaisse bestimm- 
tes Geschirr. Er mustert mit ihnen die Teller, Schüsseln, Platten, deren 
noch ungebrannter Grund die Farbe begierig trinkt. Um den Knauf der 
Terrine zu bilden, stelzt sich ein Seestern fünfstrahlig auf. Es muß 
sich um die Laune eines reichen Mannes handeln; der Maler heißt 
Chagall. 

Übrigens vermute ich, daß Georges zu dieser für ihn frühen Stunde 
den Markt besucht, weil ich ihn gebeten habe, für mich einen Octopus 
zu brennen, wie ich deren bereits einige aus seinem Ofen hervorgehen 
sah. Er bat mich zu warten, bis er wieder ein schönes Exemplar er- 
stehen könne, da er sich nie wiederholt, sondern stets von neuem nach 
der Natur arbeitet. 

Seine Modelle haben das Angenehme, daß sie sich genießen lassen, 
nachdem sie der Kunst gedient haben. Bis vor kurzem hatte ich ge- 
dacht, daß das hinsichtlich des Octopus ein zweifelhaftes Vergnügen 
wäre, da ich einmal an einem seiner Arme wie an einem Stück Gummi 
gekaut hatte. Madame Therese hat mich hier eines Besseren belehrt. 
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Sie weiß das Innere dieser Arme, das sie ihr Mark nennt, auf eine 
Weise zu blanchieren, die ihm Wohlgeschmack verleiht. Das Fleisch er- 
innert dann an die Languste und wird auch, wie ich höre, zu ihrer Ver- 
fälschung verwandt. 

Auch Gerstäcker, der Goldhändler, der zwischen Paris, Pforzheim und 
Antibes pendelt, kommt mit gefülltem Korbe vorbei. Er bewohnt ein 
Studio in der Rue du Bäteau, im obersten Stockwerk eines der alten 
Häuser, die wie Türme über den Wall emporragen. Der Aufstieg ist eng 
und dunkel; die Mauern sind von der Salzluft zerfressen — man hockt 
dort oben zwischen den alten Möbeln wie im Mastkorb eines Schiffes, 
das leise schwankt. 


Mit Gerstäcker verbindet mich insofern eine angenehme Symbiose, als 
ich ihn häufig begleite, wenn er die Juweliere der Cöte d’Azur besucht. 
Mit einem Goldkoffer im Fond reist man lieber in Gesellschaft als allein, 
und ich gewinne eine gute Kenntnis des Küstenstreifens dabei. 

Wir fahren eifrig die hohe, mittlere und untere Corniche entlang, die 
man als eine der Traumstraßen des Kontinents bezeichnen kann, rasten 
vor kleinen Cafes an der Croisette oder der Promenade des Anglais, 
baden am Sandstrand zwischen den roten und weißen Klippen, die aus 
der Küstenlinie vorspringen, verirren uns auch nach Grasse, St. Paul 
oder in die Felsnester des Hinterlandes wie Tourette-St. Loup. Da- 
zwischen gibt es immer wieder kleine Aufenthalte, wenn Gerstäcker 
sich entfernt »pour faire l’article«, wie es im Jargon der Geschäfts- 
reisenden heißt. Cannes, Nizza, Monte Carlo sind besonders goldhung- 
rig. Auch das Gold hat seine Moden; die schönen Frauen verlangen 
nach immer neuen Formen, immer neuen Fassungen. Wenn Gerstäcker 
die Ringe, Clips und Colliers mit seinen des faszinierenden Vorwei- 
sens kundigen Händen ausbreitet, lobe ich, doch, wie Gretchen sagt, 
»halb mit Erbarmen«, die Kollektion. Mit dem Empire haben nicht nur 
das Silbergeschirr und die Möbel, sondern hat auch das Gold eine Ab- 
kühlung erfahren, die hin und wieder gemildert, doch nie behoben 
worden ist. Aphrodite ist schlecht bedient. 

In den Jachthäfen gibt sich der Reichtum der Welt ein Stelldichein. 
»Ich möchte mir gern eine Jacht zulegen. Was kostet das ungefähr?«, 
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fragte ein reicher Amerikaner einen anderen. »Wenn Sie fragen, was 
es kostet, so lassen Sie es lieber gleich.« Unter den in Cannes ankern- 
den Jachten ist eine von der Größe eines mittleren Passagierdampfers; 
auf ihr fährt eine ägyptische Prinzessin ihre Freunde durch die Welt. 
Eine andere ist ebenholzschwarz mit spitzen weißen Segeln und vom 
Steuermann bis zum Schiffsjungen von Negern bedient. Nur der Be- 
sitzer, ein Filmschauspieler für Piratenrollen, ist von weißer Hautfarbe. 
Seitdem er hier neulich durch eine Klage wegen der Verführung einer 
Fünfzehnjährigen Ärger gehabt hat, läßt er sich vor jeder näheren 
Bekanntschaft den Geburtsschein vorlegen. Ein Pirat mit Hemmun- 
gen. 

Vor Saint Tropez machen kleinere Segler nach der geruhsamen Über- 
querung des Atlantik Rast, komfortable Gehäuse aus Luxushölzern, 
an denen Land und Meer vorübergleiten — man fragt sich, ob der 
Weg oder das Ziel, die Fahrt oder das Verweilen angenehmer ist. 
Eines Abends, als wir dort mit Banine in der Dämmerung saßen wie 
vor den Deux Magots mit Mittelmeerkulisse, kam ein seltsames Paar 
vorüber: ein Jüngling in hellblauem Leinen, als das Blondeste, was 
Schweden zu bieten hat, gefolgt von einem in Weiß gekleideten Be- 
gleiter, dessen Farbe an die einer frisch gerösteten Costarica-Bohne 
erinnerte. Auch er war noch sehr jung; den dunklen Flaum um Kinn 
und Wange hatte noch keine Klinge berührt. Sie setzten sich lässig, 
bestellten Pommery, von dem sie nippten, dann bezahlte der Blonde 
und sie gingen wieder an Bord. 

Von dem Grade des Wohlwollens, mit dem ein avanciertes Publikum 
auf einen solchen, artistisch geführten Choc reagiert, läßt sich auf die 
Substanz schließen — zunächst auf ihr Vorhandensein und dann auf 
ihren Aggregatzustand. Die Vision eines Weißkittel-Lamas taucht auf, 
der einen Glasstab in eine Flüssigkeit taucht, um zu sehen, wie sie 
abtropft und ob sie schon Fäden zieht. 

Daß Nietzsche diese Küste liebte, hat komplexe Ursachen, nicht zuletzt 
die, daß sich hier Kristallisationspunkte der europäischen Decadence 
ansetzten. Hier versammelten sich Wesen, die schwach auf der Brust 
oder aus anderen Gründen auf ein Schonklima angewiesen waren, vom 
Kronprinzen Friedrich bis zu Marie Bashkirtseff, die ihren schon von der 
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Schwindsucht gezeichneten Körper in luxuriösen Spiegeln bewunderte, 
im gleichen Nizza, in dem Nietzsche in der Pension de Geneve hauste. 

Die Häuser jener Epoche bilden noch ansehnliche Viertel der Riviera- 
städte. Sie leuchten in goldbraunem Sandstein als prunkvolle Relikte 
des »stile pätisserie« oder der »architecture grand-ducale«, wie Ba- 
nine sie im Vorbeifahren tauft, sei es auf Grund ihrer Schnörkel oder 
ihrer Erbauer, zu denen enorm reiche Russen ein Kontingent stellten. 
Ihr Einfluß ist nicht wegzudenken und muß, vielleicht weniger unmittel- 
bar als atmosphärisch, auf den Mann des Jahrhunderts gewirkt haben. 
Das wäre vorauszusetzen als Oberfläche, als zeitliche Haut über dem 
Altprovengalischen der Landschaft, das den vornehmen Sinn anspricht 
und unter dem sich wiederum die Urlandschaft verbirgt, der glühende 
Fels über dem leuchtenden Meer. Sehr deutlich wurde mir das in einer 
der weniger bekannten Residenzen Nietzsches, dem Felsnest Eze. Als 
wir vom Cap Ferrat aus den Ort in der Höhe erblickten, und Gerst- 
äcker mir seinen Namen nannte, bat ich ihn, hinaufzufahren, da ich 
mich entsann, während des Krieges eine Broschüre gelesen zu haben 
»Nietzsche a Eze«, die mir inzwischen abhanden gekommen ist. Dort 
oben fand ich das Adlernest, auf dessen Steingärten eine schon afri- 
kanische Sonne herabglühte. Einwohnern, die ich nach dem Hause fragte, 
in dem Nietzsche gewohnt hatte, war der Name unbekannt. Ich sah 
eine alte Mühle am Hange, die ich mir als Denkhütte vorstellen konnte, 
sie war auch bereits »installe« für eine Dame aus Illinois. 

Hier war alles, Fels und Sonne, Meer und Himmel, Adler und Schlange, 
und, sogar noch heute, köstliche Einsamkeit. Zuweilen überfällt uns 
der Wunsch, einen prophetischen Geist zu zitieren, um ihm zu zeigen, 
was sich inzwischen ereignete. Aber wir können im Spektrum nicht mehr, 
nichts anderes vorweisen, als was im blendenden Lichte zu schauen war. 
Das gehört auch zum Nachweis des Ranges eines Denkers: inwieweit es 
ihm den historischen Menschen in sich zu überwinden gelang. Prophet 
sein, heißt mehr als die Zukunft kennen: die tiefste Gegenwart. 


An unbekannten, oft seltsam gekleideten Gestalten erfreut die Wieder- 
kehr. So fällt mir regelmäßig ein dicker Kolonialer auf, dessen unge- 
heurer Bauch sich über einer Badehose wölbt. Außer ihr trägt er ein 
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Paar Pantoffeln und einen Tropenhelm. So sitzt er um diese Stunde 
bei Pierre au Port behaglich in der Sonne, liest bei einem ersten 
Aperitif seine Zeitung und raucht die Pfeife dazu. Auf diese Weise 
muß er unglaublich viel Zeit bei der Toilette sparen, und das Schönste 
dabei ist, daß er diese Zeit durchaus nicht als Ersparnis, sondern als 
freies Kapital zu betrachten scheint. Er setzt sie völlig in Muße um 
und ruft damit, allein schon durch den Anblick, den er bietet, eine be- 
ruhigende Wirkung hervor — als ob die Weltlage doch nicht so 
schlimm wäre, wie man in trüben Stunden meint. Das gehört zu den 
Annehmlichkeiten dieses Strandes überhaupt. Die unheilvollen Ge- 
rüchte dringen nur vage, nur aus der Ferne ein und trüben kaum die 
reine Existenz. 
In der Nähe des Strandes tauchen in Bikinis gekleidete Gestalten auf, 
Gazellen, die in kleinen Rudeln zum Meere ziehen. Es scheint ein Wett- 
bewerb zu herrschen, der auf den geringsten Stoffaufwand zielt. Dabei 
muß aber immer etwas bleiben, die Ersparnis darf nicht absolut wer- 
den. Das gehört zu den Spielregeln. Auch Ordensbänder werden oft 
so diskret getragen, daß sie kaum wahrzunehmen sind. Aber etwas 
sieht man eben doch noch, und wäre es nur ein roter Zwirnfaden. 
Man sieht: es ist ein dekorierter Herr. Würde man gar nichts sehen, 
so wäre es ein Herr wie alle anderen. 
Der Bikini ist, wie fast jede Mode, keine Erfindung unserer Zeit. Terra- 
kotten und Wandmalereien verraten, daß er bereits in Kreta getragen 
wurde, längst vor dem Trojanischen Krieg. Es ist wohl anzunehmen, 
daß er immer wiederkehrt, denn er ist die natürliche Verhüllung des 
weiblichen Körpers seit dem Sündenfall. Schon die Venus von Milo 
deutet ihn mit ihrer Gestik an. 
Alles kehrt wieder, auch an dieser Küste, Frühzeit und Spätzeit, Ent- 
völkerung und Übervölkerung. Schon oft haben sich die Hänge mit 
Villen und Palästen überzogen und wurden wieder menschenleer. 
Wenn viel gebaut wird, weltstädtisches Wesen vordringt wie heute, 
lockern sich die Sitten; sie werden wieder strenger, wenn Piraten und 
schweifende Nomaden auftauchen, wenn nachts die Eule über den 
Ruinen schwebt, der Schakal sie umkreist. Immer aber bleibt eine Regel, 
ein modus in rebus, selbst in der Lockerung. 
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Um noch einmal auf den Bikini zu kommen: das Wort hat seinen Reiz 
auch für den Liebhaber etymologischer Studien. Solche Bildungen, mit 
denen die Sprache sich bereichert, gelingen nicht zufällig. Da ist nicht 
nur die Verteilung der Vokale und Konsonanten, besonders die drei- 
fache Zuspitzung im I, dessen sich der Sprachgeist mit Vorliebe bei 
den die Prüderie und die Enthüllung betreffenden Wendungen bedient. 
Dazu die Anklänge bildhafter Art. Man sieht das Atoll, die braunen 
Samoanerinnen am Korallenriff, zugleich den verheerenden Blitzstrahl, 
den mächtigen Rauchkegel. Das Wort gibt nach vielen Richtungen hin 
zu sinnen; es gehört in das Kapitel der zivilisatorischen Naivität. Man 
sieht, was imponiert. 


Die Schwalben kreisen immer noch über den rostigen Dächern, die in 
den Farben alter Fayencen leuchten; die Sonne hat sie vergilbt. Die 
Schreie sind gläsern, zerschneiden wie Diamanten den Azur. 

Des Windes wegen ist heut das Bad am Sandstrand vorzuziehen. Bei 
stillem Wetter ist es an den Klippen schöner, etwa bei La Garoupe. 
Der Weg führt zu einer Aussicht, die einer der großen Kenner des 
Mittelmeeres, Guy de Maupassant, als eine seiner schönsten bezeich- 
net hat: 

»Ich habe nichts Überraschenderes gesehen als Antibes vor den Alpen, 
wenn die Sonne verglüht.« 

Bei ruhigem Wetter kann man sich dort im Meere treiben lassen und, 
die Arme hinter dem Rücken verschränkt, im warmen Wasser fast ein- 
schlafen. Die Ohren sind eingetaucht, man hört ein leises Klickern, als 
ob Glas spränge. Auf der heißen Klippe verfliegt die Zeit wie im Traum. 
Die Zikaden schrillen auf den Kiefern so rastlos, daß man sie nicht 
mehr hört. Wenn es ganz still wird, Steigen marmorierte Krabben aus 
den Felsspalten empor. 

Der schönste Sandstrand ist bei Juan-les-Pins. Der Weg zu ihm führt 
über das Cap. Es ist übervölkert dort. Jeder zweite Laden ist eine 
Bar oder ein Schönheitssalon. Bei Eden Rock kommt man an einer Ter- 
rasse vorüber, auf der hochblonde Amerikanerinnen mit brillantroten 
Zehen und von Ambre solair glänzend sich langsam wie auf Toast- 
röstern in der Sonne drehen. Zuweilen erfrischen sie sich in einem 
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blauen Schwimmbecken. Das Bild erinnert an Boschs »Garten der Lüste«, 
es ist auch ein wenig Hölle dabei. 

Draußen treiben Paare auf blauen und gelben Luftmatratzen, den Bar- 
racudas, auf denen man durch kleine Fenster die Fische betrachten 
kann. Andere fahren auf grotesken Treträdern vorbei. Schwimmer, die 
sich mit den Bewegungen von Meerestieren auf einen Wettkampf vor- 
bereiten, die Arme lässig wechselnd und mit den Beinen das Wasser 
peitschend, leuchten wie brauner Bernstein in der Flut. Am Strand sind 
Badekabinen lückenlos gereiht, dazwischen Snackbars und Schnell- 
küchen. 

Dahinter wird es wieder einsam — dort wo die Klippen aus blendend 
weißem Kalkstein aufragen. Sie fallen senkrecht zu großer Tiefe ab 
und bilden eines der besten Reviere für den Taucher, der die Pflanzen 
und Tiere, die sie beleben, sich gegen den Felsen abzeichnen sieht, 
als wären sie auf Porzellan gemalt. Wenn er Glück hat, sieht er 
dort die großen Brassen mit stumpfem Maul die Muschelbänke ab- 
weiden. 

Der Kieselstrand, die Plage des Galets, für den ich mich heute ent- 
schieden habe, ist wenig besucht. Allerdings fallen auch hier, im Ver- 
hältnis zum Vorjahr, Veränderungen auf. Wo damals noch eine schöne 
Stelle war, erheben sich Gerüste, werden Bauplätze abgesteckt. Der 
freie Raum wird schnell beschnitten, man merkt es von einem Jahr zum 
anderen. Und es sind meist die besten Plätze, die so verlorengehen. 
Das gilt nicht nur für die belebte Küste, sondern auch für die innere 
Provence. Man hat sich noch bis vor kurzem an einer alten Mühle, 
einer verlassenen Wirtschaft, einem Mas mit gedrehten Schornsteinen 
erfreut. Wenn man wiederkommt, wird bereits für einen Maler, einen 
Schauspieler, eine reiche Amerikanerin umgebaut. Zu den Zeichen der 
Zeit, den Symptomen des Schwundes gehört der schmerzhafte Drang 
nach den alten Stätten beseelter Heimat, überlieferter Kultur. Sie wer- 
den parasitär beflogen und psychisch abgegrast. Auch das erinnert an 
späte Römerzeiten, an Martial, der die Schönheit etruskischer Krüge 
und ländlicher Kamine besingt. Sie wird nachleuchtend, wird erst im 
Verluste offenbar. Der Kieselstrand hat seinen Namen verdient. Noch an 
keinem Orte sah ich eine so ungeheure Masse von Kieseln auf- 
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gehäuft. Sie sind mattgrau und von einem Netz haarfeiner Quarz- 
adern durchwoben, die sich überschneiden wie die Linien der inneren 
Hand. 

Am schönsten geht es sich an der Strandlinie, wenn die Wellen nur 
sanft anschlagen. Die Kiesel drehen sich dann ein wenig und folgen 
dem Sog mit einem leichten, heiteren Klingen, das die Sorgen ver- 
treibt. 

Unweit des Strandes zieht sich die nach Nizza führende Bahn entlang. 
Auf ihrem Damm haben sich Agaven angesiedelt und zum Gestrüpp 
verfilzt. Zahlreiche Schäfte sind aus ihm hervorgetrieben; es muß ein 
günstiges Jahr sein für die Blüte dieser Pflanze, die zugleich ihren Tod 
ankündet. Sie entfaltet sich urtümlich in geballter, mexikanischer Kraft. 
Es ist wohl kein Zufall, daß aus ihrem Saft ein feurig berauschender 
Trank gegoren wird. Einmal, nach vielen Jahren stillen Wachstums 
auf trockenen Böden öffnet sich ihr Herz, und ein grüner Sproß in der 
Form eines riesenhaften Spargels schießt aus ihm empor, sich in der 
Höhe zu einem Kandelaber verzweigend, der Tausende von duftenden 
Blüten trägt. So wird das Liebesspiel gerafft. Die Blüte, wie sie ein 
Apfelbaum in sechzig Jahre aufteilt, wird hier in einem gewaltigen 
Frühling verschwendet und erschöpft. Das ist ein Merkmal der Aga- 
ven, die auch zu jenen zählen, »welche sterben, wenn sie lieben«, wie 
es vom Stamme Asra heißt. Viele der Schäfte sind im Sprießen, einige 
haben das weiße, wattige Blütenspiel bereits entfaltet, dazwischen sind 
die vom Vorjahr schon zu zundrigem Holz vertrocknet, das hier im 
Süden als Stoff für Federhalter dient. Dabei muß ich an einen Autor 
des vorigen Jahrhunderts denken, an Alexander von Villars, der in 
seinen Briefen den Wunsch äußert »nach einem Aloeschaft als Feder 
und dem Vesuv als Tintenfaß«. 

In diesem Klima gedeihen die Agaven prächtig. Man pflanzt sie in vie- 
len Arten, sowohl in dem kleinen Stadtpark als auch im Jardin Thuret, 
der besonders der Zucht und Einbürgerung fremder Gewächse dient. 
Dort wuchern sie von ihren riesenhaften Vertretern bis zu winzigen 
Spielformen, wie sie die Kakteenfreunde an den Fenstern ziehen. Dar- 
unter erstaunte mich ein baumartiges Gewächs, aus dem sich die 
Blüte als ein zweiter Baum in Form eines leuchtenden und duftenden 


104 


Ein Vormittag in Antibes 


Springbrunnens entfaltete. Der Anblick erinnerte an den singenden 
Baum des Märchens, an die Erhebung in eine höhere Stufe durch Musik. 
Jedesmal während dieses Ganges am Bahndamm beschäftigt mich die 
Frage, wie ein solcher Aufwand überhaupt möglich ist. Man stößt da 
sogleich, wenn man sich nicht auf der Oberfläche halten will, auf Un- 
erklärliches. Das ist aus dem Universum einschießende Macht. Wir 


werden ihr Geheimnis niemals lösen; es muß genügen, daß es uns be- 
glückt. 


Noch eine andere Pflanze regt auf diesem Gange stets zum Verweilen 
an, ein kurioses Kraut, das eine grüne Decke von filzigen Blättern über 
den heißen Schotter ausbreitet: Momordica, die Esels- oder Spritzgurke. 
Sie gehört zu den Kürbisgewächsen und bringt gleichzeitig eine Un- 
menge gelber Blüten und stachliger Früchte von der Form einer winzi- 
gen Melone hervor, die mit der Reife explosiv werden. Wenn man sie 
dann mit dem Finger berührt, öffnen sie sich mit dem Knall einer 
Kinderpistole und schleudern Fruchtwasser und Samenkörner aus. Ein- 
mal traf mich die Ladung ins Gesicht; sie hatte einen bitteren, zusammen- 
ziehenden Geschmack. Bei vorgeschrittener Jahreszeit genügt es, durch 
den Bestand zu gehen, damit man wie durch eine Artillerie aus Gulli- 
vers Reichen beschossen wird. Die leichte Erschütterung durch die 
Schritte, ein Hauch der Luft genügt, endlich sogar das pure Sonnenlicht. 
Die Eselsgurke gehört, wie das Rührmichnichtan unserer Wälder und 
der indische Sandbüchsenbaum, zu den Gewächsen, die durch raffinierte 
Vorkehrungen die Frucht sprengen. Dieses Wachstum mit der finalen 
Absicht der Selbstzerstörung hat etwas Bestürzendes, auch wenn man 
sich sagt, daß es zur Erhaltung der Art geschieht. Dazu kommt, daß 
jähe Bewegungen dem Pflanzenreich und seinem stillen Werden im 
Grunde fremd sind und Gedanken an eine bewußte, zielende Intelli- 
genz wachrufen. Reife und Tod sind freilich immer verwandt. 

So führt der Weg zum Meere zwischen der Agave, die sich in der Blüte, 
und dem Springkraut, das sich in der Frucht zerstört. Aber immer wie- 
der treibt die eine neue Hecken empor, breitet die andere neue Tep- 
piche aus. Der Weg ist der gleiche wie im Vorjahr und wird auch im 


nächsten Jahre wieder der gleiche sein. 
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Unweit der Mündung eines die Brague genannten Flüßchens liegt ein 
einsamer Ort. Er wird durch einen der zahlreichen Bunker bezeichnet, 
die immer noch den Strand säumen. Sein Gewölbe dient mir dazu, das 
Rad unterzustellen, und die mit Lavendel bewachsene Kuppe bietet 
eine gute Aussicht auf das Meer. Der Platz wird strandwärts durch 
das Schilf einer flachen Lagune, an den Seiten und im Rücken durch 
Buschwerk gedeckt. Man kann sich nackt auf ihm bewegen, während 
wenige Meter entfernt die Luxuszüge nach Cannes, Nizza und Monte 
Carlo vorbeibrausen. 

Während die Schmetterlinge an den Lavendelblüten saugen, kommen 
wie sie Gedanken angeflogen, verweilen ein wenig und fliegen wieder 
fort. Der Lavendel strömt einen reinen Duft aus; er erinnert an Kräuter- 
kissen in alten Wäscheschränken und an Geschichten, die längst ver- 
gessen sind. 

Benoit erzählte mir, daß er, bevor er zur Fremdenlegion ging, sich hier 
in der Provence zwei- oder dreimal mit der Lavendelernte beschäftigte. 
Es ist möglich, daß ich mich irre und daß es bereits nach seiner ersten 
Dienstzeit war, jedenfalls war er wenig über zwanzig Jahre alt. Er hatte 
in Lyon als Maurer gearbeitet, war dann zu Fuß in die Nähe von Grasse 
gewandert und hatte dort im Auftrag eines kleinen Fabrikanten im 
Gebirge Lavendelöl destilliert. Dazu gehörte zunächst die Anwerbung 
der Sammlerinnen in einem Abruzzendorfe, zu dem nur Saumpfade 
emporführten. Es gab dort weder Rad noch Wagen, sogar die Fässer 
waren zweiteilig. Sie waren auseinanderzuschrauben, um als Traglast 
für Maultiere geeignet zu sein. Aus diesem Bergnest brachte er für 
die Blumenernte etwa zwanzig Pflückerinnen mit, wilde Hummeln, die 
weder lesen noch schreiben konnten, aber munter und unermüdlich ar- 
beiteten. Sie wohnten in einer einsamen Ferme. Die Mädchen schwärm- 
ten am frühen Morgen mit großen Netzen in die Macchia aus, wäh- 
rend ihr junger Chef sich mit der Destillation beschäftigte. Gegen Abend 
machte er mit Pferd und Wagen die Runde und sammelte die prall 
mit Lavendel gefüllten Netze ein. 

Die Mädchen kochten dann ihre Polenta, und er mußte in der von ihnen 
bestimmten Reihenfolge mit jeder das Mahl teilen. Nachdem sie ge- 
scherzt und gesungen hatten, machte wiederum jede für sich in der 
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Scheune auf den Lavendelpolstern mit zwei Leinentüchern ihr Nacht- 
lager zurecht. Auch die Reihenfolge, in der er bei jeder zu schlafen 
hatte, war ausgemacht; er durfte keine vernachlässigen. 

Ich hatte, als ich das hörte, zu früh gelächelt, denn es handelte sich 
wirklich nur um das Schlafen, dem ein kurzes Geplauder vorausging, 
und auch ein Kuß war erlaubt. 

Die Geschichte gefiel mir, sie paßte gut zum reinen, starken Dufte des 
Lavendelkrautes, der sie mir wiederbringt. Übrigens entspricht sie auch 
dem Modus, nach dem ein junger Mensch in dieser Lage sich einzig 
verhalten kann. Sonst kommt es zur Despotie des Harems mit seinen 
Umtrieben, zur schnellen Zerstörung der Gemeinschaft und ihrer Auf- 
gaben. 


Die Vorliebe für den Lavendel ist nicht zufällig verteilt. Sie bildet eine 
der namenlosen Sekten, die sich weniger durch den Zusammenschluß 
als durch die Existenz ausweisen. Wir werden immer wieder Menschen 
begegnen, die auf den Lavendel schwören und seinen Duft als das 
einzig erlaubte Parfüm bezeichnen, und diese Menschen werden sich 
in mancher Hinsicht ähnlich sein. Das Wort Lavendel hängt seit alten 
Zeiten mit dem lateinischen lavare, waschen, zusammen, und auch 
diese Bezeichnung hat nichts Zufälliges. 

Die Vorliebe für die weiße Farbe gehört hierher, auch das Zeichen 
der Jungfrau hat mit dieser Neigung zu tun. Es könnte sein, daß sie 
eines Tages schwindet, wenn andere Blumen erblühen. Das ist ein 
großes Thema; auch ein Gespräch, das ich neulich mit Kazantzakis 
führte, brachte uns darauf. Wir standen in seinem Garten unter einem 
Feigenbaum, von dem er ein Blatt brach und mich daran riechen ließ. 
Der Duft ist angenehm aromatisch; Manna stellt man sich ähnlich vor. 
Kazantzakis erzählte, daß er bei ihm zu Hause als Mittel gelte, die Jung- 
fräulichkeit zu prüfen: reicht man ein solches Blättchen einem unbe- 
rührten Mädchen, so wird es ein Gesicht ziehen, als ob es eine Schlange 
erblickte, mit dem Fuß auf den Boden stampfen und das Blatt ver- 
ächtlich fortwerfen. Hat es dagegen schon vom Baume der Erkenntnis 
gekostet, so wird es wohlgefällig lächeln, sich drehen und wenden und 


den Duft tief einatmen. 
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Ja, Feige und Lavendel sind ganz verschiedene Gewächse, obwohl man 
sie oft nebeneinander am gleichen Hange trifft. Jede Pflanze hat ihre 
Aura oder, wie die Alten sagten, ihre Tugend; sie hat ihre Freunde 
und Verehrer, ihre Mythen, ihren Zauber, ihre Gifte und Heilkräfte. 
Sie hat ihr Wachstum, nicht nur aus dem Keimgrund in die ausge- 
dehnte, sondern auch aus der Substanz in die qualitative Welt. Hier be- 
ginnt der Reiz der höheren Botanik, der Wissenschaft von den Geheim- 
nissen der Pflanzen, die zu den Zweigen der Symbolik gehört. Jeder 
Mensch hat nicht nur sein Sternzeichen und sein Wappentier, sondern 
auch seine Blume, seinen Baum, seine Frucht. Es gibt hier ein Entzücken, 
zu dessen Erklärung Duft und Farbe nicht genügen; es muß auf Ver- 
wandtschaft beruhen. 


Die Pflanze spricht, indem sie ihren Zauber um sich breitet, den wir 
durchschreiten, oft ohne es zu merken, als ob wir Netze zerrissen, 
die zu fein für uns gesponnen sind. Das wurde mir eines Abends 
deutlich, als ich im Dünensande einen Strauß der großen, duftenden 
Trichterlilien gepflückt hatte, die der Italiener Meeresnarzissen nennt. 
Indem ich, ihn in der Hand haltend, durch die Dämmerung schritt, 
kamen große, schwarz und rot gestreifte Nachtschwärmer, Sphinxe mit 
sammetweichen Flügeln, angeflogen und tauchten den Rüssel in die 
Blüten ein. Ich hielt den hellen Strauß wie einen Kelch; sie kommuni- 
zierten aus ihm, mit ihm und um ihn in einer träumenden Welt. 

Immer bleibt es ergreifend, wenn wir auf unserem Wege Wesen be- 
gegnen, die füreinander geschaffen sind — nicht nur deshalb, weil 
sich in ihrem Anblick die Weltordnung und ihre Harmonie bestätigt, 
sondern mehr noch, weil wir durch ihn in einen feinen Strudel einbe- 
zogen werden, der weithin trägt; die Schwere mindert sich. Das kann 
nur für Augenblicke sein, wie neulich, als ich mich in den Gartenwegen 
des Caps verirrt hatte. Als ich es merkte, blieb ich stehen, um mich 
zu orientieren; mein Blick fiel auf ein Schildchen mit der Inschrift 
»Clair Azur«. Es mußte der Name eines Hauses sein. Die Sonne 
brannte; es war Mittagszeit. Ich stand zwischen verwilderten Gärten, 
die Hecken einschlossen. Man sah aber weder die Gitter, noch die Büsche; 
sie waren durch zahllose, tellergroße Blüten einer hellblauen Winde 
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verdeckt. Zwischen ihnen schwirrten schwere, goldene Skarabäen den 
stillen Weg entlang. 

In solchen Augenblicken wird es stiller; die Welt wird heimatlich. Wir 
haben an einer der Feierstunden des Universums teilgenommen und 
waren Gäste in einer jener Kammern, in denen es sich selbst genügt. 
Der Skarabäus war Priester, die Winde Priesterin, die Kammer Heilig- 
tum. Die Winden schlugen sie mit blauem Atlas aus. Daß diese Pracht 
bereits am frühen Abend verblichen, vergilbt ist, zählt zu den Zeichen 
des großen Überflusses: der Festherr wirft den Becher in das Meer. 


Ich war auf dem Wege zu Kazantzakis gewesen, als ich mich bei »Clair 
Azur« verirrt hatte. Die Griechen leben gern in der Provence. Sie 
haben seit den ältesten Zeiten eine Vorliebe für das Land, durch das 
sie sich an Attika erinnert fühlen. Sie finden die gleichen Bäume und 
Früchte wieder, das braune, von Felsen durchsetzte Erdreich, die duften- 
den, von Bienen durchsummten Berghänge, das große, ausgewogene 
Verhältnis von Wildnis und Kultur. Es ist kein Wunder, daß ihre 
Pflanzstädte hier so gut gediehen. 

Kazantzakis Arbeitszimmer ist auf das Haus gesetzt wie die gläserne 
Kuppel eines Leuchtturms oder einer Sternwarte. Der Blick fällt nach 
jeder Richtung auf die Gärten und weit hinaus auf das Meer, auf dem 
er die Schiffe verfolgen kann. Es müßte auch in unseren Breiten schön 
sein, so einen Glaskäfig auf dem Dache zu besitzen. Wenn man auch 
bei der Arbeit zu stark abgelenkt würde, so könnte man ihn doch hin 
und wieder beziehen wie ein Schilderhaus. Man könnte die Sonnen- 
stunden während der rauhen Monate genießen, aber auch die Unwetter, 
und manchmal oben schlafen, um, wenn man erwachte, das Kreisen 
der Gestirne und den Fall der Sternschnuppen zu sehen. 

Kazantzakis erinnert an den Helden seines Romans Zorba, den ich vor 
Jahren gelesen habe — in dieser Figur sind sokratische Züge mit 
denen eines listigen mittelmeerischen Räubers verstrickt. Wir tragen 
viel mehr in uns, als wir wissen, sagte er mir unter anderem an jenem 
Mittag, als ich sein Observatorium erreicht hatte, nicht nur gute Dinge, 
sondern auch andere. Er knüpfte daran eine Anekdote aus seinem 
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Einmal war er mit einem Freunde auf den Gebirgen von Kreta, seiner 
Heimatinsel, bei trübem Wetter gewandert, Küste und Meer waren 
von Wolken verhüllt. Am Abend spaltete sich die Wolkendecke und 
ein Sonnenstrahl beleuchtete ein Dorf, das unten am Strande lag. Sie 
betrachteten lange das friedliche Bild. Dann setzten sie die Wanderung 
fort. Plötzlich blieb der Freund stehen und fragte: »Was hast du eben 
gesagt?« 

»Ich habe nichts gesagt — was willst du gehört haben?« 

»Du hast gesagt: ich werde euch heut Nacht alle umbringen.« 

»Nichts lag mir natürlich ferner — es war die Stimme eines Vorfahren, 
eines alten Bluträchers, die sich beim Anblick des Dorfes dort unten 
in mir erhoben hatte; er hatte es wiedererkannt.« 


Die Bunker werden für lange Zeit das Bild der Küste beeinträchtigen, 
wenn sie nicht gesprengt werden. Die Verwitterung kann ihnen leider 
wenig anhaben. Ein Trost liegt darin, daß sie sich allmählich mit Moos 
und Flechten überziehen, und daß sich Kräuter wie der Lavendel auf 
ihnen ansiedeln. Eidechsen haben hier ihre Wohnungen und Spiel- 
plätze. 

Erklärt sich die Häßlichkeit der Bauten aus ihrer Aufgabe, aus ihrer 
Rolle im Kampf? Dann müßten auch die gegen die Mauren errichteten 
Türme und Ausluge, mit denen die christlichen Völker ihre Küsten 
säumten, häßlich sein. Das Auge empfindet sie indessen eher als Be- 
reicherung. Ich denke etwa an den schönen Turm bei Saint-Tropez. 
Eine andere Frage, die mich, wenngleich nur flüchtig, hier beschäftigt, 
bezieht sich auf den ameisenhaften Charakter der titanischen Anstren- 
gung, auf ihren Rückfall in stets dieselben Irrtümer. Nachdem die Magi- 
notlinie fast mühelos durchbrochen und überrannt war, galt die Nutz- 
losigkeit solcher Bollwerke gegenüber dem Zuwachs an Bewegung für 
ausgemacht. Zwei oder drei Jahre später verbrauchte man ungeheure 
Kräfte, um die Küsten Europas mit diesen Wällen zu beziehen. Tage 
genügten, um die im Schildkrötenstil erbauten Anlagen zu durch- 
brechen, zu überfliegen und zu überflügeln und in das Denkmal der 
Phantasielosigkeit zu verwandeln, als welches sie nun bestehen. 

Ich sprach darüber unlängst mit einem deutschen Unteroffizier, der hier 
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in Gefangenschaft geriet, dann eine Französin heiratete und im Lande 


‚blieb. Er erzählte, daß, als die Kriegsschiffe kamen, die Bunker, die 


in ihr Feuer gerieten, wie im Brennpunkt von großen Hohlspiegeln 
aufflammten und pulverisiert wurden. Bombengeschwader vollendeten 
das Werk. Das war hier in der Nähe gewesen, er dachte ungern daran 
zurück. Inzwischen hat er geheiratet und Kinder bekommen, der Laven- 
del bewuchs die Betonkuppeln, und wir alle erfreuen uns der Sonnen- 
stunden wie hier die Eidechsen, befolgen die Mahnung, die eine pro- 
vengalische Sonnenuhr schmückt: 


Gai lesert, Fröhliche Eidechse 

beou toun Trink deine 

souleu; Sonne; 

L’ouro passo Die Stunde verstreicht 
que trop leu, Nur zu leicht, 

E deman Und morgen 

ploura beleu. Kommt Regen vielleicht. 


Viel besser ist es, die Blumen zu betrachten; sie lassen uns nie im 
Stich, Ihr Bauplan ist ohne Irrtümer. Sie schließen die kleine Fläche 
wie die Wände eines Zimmers ein: Gewächse, wie man sie in den 
wasserlosen Flußbetten des Südens und im heißen Dünensande trifft. 
Der Strand wird durch einen dichten Bestand, durch eine grüne Mauer 
von Riesenschilf verdeckt, das eine Kette von Tümpeln und flachen 
Lagunen umfaßt. In seinem Dickicht muß ein seltsames Wesen hausen; 
ich höre zuweilen Schreie, die schwer zu deuten sind. Sie weisen auf 
ein großes Tier hin, doch ist kaum zu begreifen, wie es sich hier ver- 
bergen könnte; die Deckung ist gering. Oft stöberte ich schon vergeblich 
auf dem heißen Tretpfad, der durch das Schilf führt und auf dem die 
Füße einsinken, während Sumpfblasen aufsteigen. Ich scheuchte dort 
Rohrsänger auf, einmal auch ein Wildentenpärchen, doch nie ein Wesen, 
dem die spukhafte Stimme am heißen Mittag zuzutrauen war. Natürlich 
fehlte es auch an Libellen und Schmetterlingen nicht. 

Bei der Erwähnung der Insekten gerät man, wie ich erfahren habe, 
leicht in die Rolle des Naturforschers, der im Bannkreis der großen 
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Städte mit seinem Fangnetz zur Belustigung des Sonntagspublikums 
beiträgt; ich will’s also kurz machen. Worauf beruht denn, fragte ich 
mich bisweilen, diese Heiterkeit? Sie kann doch nur hervorgerufen wer- 
den durch den Anblick eines Menschen, der Dinge treibt, die offensicht- 
lich außerhalb der alltäglichen, vor allem der ökonomischen Zwecke 
des Lebens stehen. Zugleich sind diese Dinge harmlos, daher die Heiter- 
keit. Im Orient kann die Neugier peinlich werden, sich zum Verdacht 
steigern. Ich hielt daher zuweilen die Erklärung für angebracht, daß ich 
Medizin sammle. Medizin ist ein gutes Wort, ein Zauberwort, das fast 
alles erklärt und Respekt verschafft. Das war die erste Abzweigung 
vom common sense mit respektabler, stichhaltiger Begründung: einer, 
dem die Gesellschaft zuviel wurde, schlug sich in die Büsche und sam- 
melte Medizin. Außerdem ist es richtig, daß Insekten offizinell sind, 
wie etwa die spanische Fliege, die einen der stärksten Liebestränke 
liefert, ein scharfes, aber auch gefährliches Aphrodisiakum. 

Die meisten Entomologen suchen das Absurde ihrer Neigung durch 
die Erklärung aufzuhellen, daß sie »wissenschaftlich« tätig sind. Das 
ist auch eine Ausrede. Kein wahrer Liebhaber steigt zur Wissenschaft 
hinab. Es gibt allerdings Liebhaber, die sich als Wissenschaftler ver- 
kleidet haben, und das nicht nur in der Entomologie. 

Linnes System ist ein vorzüglicher Schlüssel, aber es dient, wie alle 
Schlüssel, zu nichts mehr und zu nichts weniger als zum Aufschließen. 
In den Fächern liegt anderes, liegt mehr. Die Kenntnis der Insekten hat 
auch eine magische Seite: wie einem Auge, das lange auf einem win- 
zigen Kristall geruht hat, ein Tor sich öffnet, hinter dem Paläste, 
Zeltlager, Festzüge erscheinen, so kann der Blick, indem er sich auf 
eines dieser Wesen richtet, das Geheimnis einer Landschaft auf- 
schließen. 

Von jeher hatte ich eine Vorliebe für die Familie der Buprestiden, der 
schlanken, buntmetallischen Prachtkäfer, die in den Stunden des hell- 
sten Lichtes gefälltes Holz und Blüten anfliegen. Sie sind schwer zu 
erbeuten, vor allem muß man vermeiden, daß Schatten auf sie fällt. 
Der Ton, mit dem sie die Luft durchschneiden und am Ziel einfallen, 
gehört zu ihrer Physiognomik im weiteren Sinn. Ich habe das Ohr da- 
für geschärft wie jeder Jäger für das Nahen seines Wildes und unter- 
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scheide ihn deutlich vom Gewebe der Geräusche, von dem der Ort 
durchflochten ist. Es ist ein elektrisierender Ton. 

Fabre, neben Mistral der zweite große Provengale der Moderne, muß 
hier in der Nähe den Garten besessen haben, in dem er seine berühmt 
gewordenen Insektenstudien trieb. Die Anteilnahme, die sie erweck- 
ten, rührt daher, daß hier noch Wissenschaft im alten, aristotelischen 
Sinn getrieben wurde — ohne Statistik, ohne Apparate, ohne Meß- 
künste. Dort ist das Objekt und hier der Mensch mit seinem Auge, das 
liebend erkennt. Das gibt ihm den freien Gang des Kämpfers, der nackt 
in die Arena tritt. Die Apparate schärfen und klären, aber sie filtern 
auch, wenngleich im umgekehrten Sinne, indem sie Unwägbares zurück- 
halten. Was den Mechanismus passiert, tritt in die Ziffernordnung 
ein. 

Ich kam auf Fabre, weil er einen Assistenten hatte, der ein feines Ohr 
für die Insekten besaß. Er unterschied die Arten nicht nur an den 
mannigfaltigen Tönen, die wir Gesang nennen, sondern auch am Ge- 
räusch des Fluges und hatte es darin fast zur Vollkommenheit gebracht. 
Wenn er mit seinem Meister im Feld war, pflegte er zu rufen: »Monsieur 
Fabre, une cicindele« oder »un scarabe£e«. 

Dieser Assistent war blind. Warum hatte ich mir bereits als Kind diese 
Szene mit so großem Behagen vorgestellt? Ich dachte an einen Park 
mit alten Bäumen, durch die im Hintergrund ein Haus schimmerte. Das 
Haus war geräumig; es war mit Büchern und Sammlungen gefüllt. Der 
Meister stand mit seinem blinden Schüler und Gehilfen auf einem 
Sande, der von den uralten Bäumen, aber auch von blühenden Ge- 
büschen und Blumenbeeten eingeschlossen war. Über den Sandplatz 
flogen die Schmetterlinge, die Bienen und Käfer mit bunten und glä- 
sernen Flügeln dahin, sie belebten, beseelten die milde Luft. Da gab 
es nichts, was ohne Leben war. Und plötzlich hörte ich die Stimme des 
blinden Assistenten: »Monsieur Fabre, un bupreste«. Er hatte in dem 
ungeheuren Orchester ein Instrument erkannt. 

Warum ergriff mich das so tief? Männer wie der alte und der junge 
Brehm, wie Naumann, der große Kenner und Freund der Vögel, wie 
Anton Dohrn oder der Graf Dejean waren für mich Halbgötter. Und 
es war etwas Paradiesisches an diesem Garten, in dem der Meister 
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den Tieren Namen gab. Sein blinder Gehilfe nahm die Sonne nicht an 
ihrem Glanze, er nahm sie an ihrer Wärme wahr. Er sah nicht den 
Prunk-der Flügel, aber er hörte sie vorbeigleiten. Und er rief: »Mon- 
sieur Fabre, un bupreste«. Das war sein Gebet. Er sah auch nicht, wie 
die Blumen sich der Sonne zuwandten, deren strahlendes Rund sie 
gleich Spiegeln nachahmten. Aber er ahnte es in ihrem Duft. Ich hörte 
und sah das wie im Wachtraum und hatte dabei die Vorstellung, daß 
ich aus dem mit Büchern und Sammlungen gefüllten Hause kam. Dort 
konnten alle Blumen, alle Tiere benannt werden. Darin lag große 
Sicherheit. Zu ihr gehörte, daß der Park sich noch in unbekannte Tiefen 
ausdehnte. 

Hier, auf der von blauem Lavendel verhüllten Bunkerkuppe, kommt die 
Verzauberung zurück. Dazu mag beitragen, daß Fabres Manen in die- 
sem Sonnenlande weben, das seine Heimat war und bleiben wird. 


Die Vorderwand der Lichtung wird, ich sagte es bereits, aus Riesen- 
schilf gebildet, über dessen starken, hochschäftigen Rohren rotbraune 
Rispen wehen. Das mächtige Gewächs paßt gut in diese Landschaft; es 
führt auch den Namen »Canne de Provence«. Oft hat sein Grün mir im 
südlichen Sommer die Augen erfrischt — inmitten verstaubter und aus- 
gedörrter Felder, die von heißen Hängen wie von Strohmatten begrenzt 
werden. Dort deutet es in saftigen Bändern den Zug der Sümpfe 
und Wasserläufe an und labt sich aus ihren Gründen, auch wenn 
sie längst vertrocknet sind. Der Entenjäger liebt dieses Dickicht, der 
Angler schneidet aus ihm sein Rohr, der Hirt deckt seine Hütte mit 
ihm. 

In diesen grünen Bändern zieht sich ein Rest von Wildnis durch das 
bestellte und abgeteilte Land. Dicht hinter den gestreiften und vom 
Licht gescheckten Wänden nisten nicht nur die scheuen Vögel, es hat 
sich auch ein Hauch von morgenfrüher Heimat dort erhalten, von mythi- 
schem Glanz. Die Wildnis hat Ebbe; sie wird auf schmale Gürtel zu- 
rückgedrängt. Auch diese Lagune wird bald vertrocknet sein. 

Wenn der Wind weht, wird alles zum Instrument. Wenn, wie eben 
jetzt, die Sonne scheint und wir die Augen schließen, dringt das Behagen 
nicht nur aus Duft und Wärme in uns ein. Es quillt auch aus den Stim- 
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men der Tiere und selbst aus der Bewegung jener Welt, die wir die 
unbelebte nennen und die sich Iustvoll zu regen beginnt. Das ist ein 
großes Orchester, in das der Sand der Düne und die Strandkiesel ein- 
stimmen und auch das Rauschen des Schilfes, das nun nicht mehr der 
Wind bewegt. Das Universum lebt. Vom Bahndamm her ertönt ein fei- 
nes Knistern, als ob sich Gedanken regten: die Pinienzapfen richten 
ihre Schuppen auf. 

Das sind Naturlaute. Es scheint zuweilen, als wolle die Welt mit ihrem 
vollen Geheimnis in sie eintreten. In den Morgenstunden sind wir be- 
sonders empfänglich dafür. Der Wasserstrahl, der einen Becher füllt, be- 
lehrt uns über Maß und Zahl in einer Weise, die kein Kompendium 
erfaßt. Im Hufschlag eines Pferdes vor unserem Fenster hören wir 
genauer, als jede Uhr uns künden könnte: ’s ist Mitternacht. Die hohe 
Jagd beginnt, wo Physisches und Metaphysisches nur durch ein Häut- 
chen geschieden sind. 


Auch die Tamariske ist ein Strauch der heißen Sandbetten. Sie deckt 
den Ort zur Linken und im Hintergrunde ab. Die zierlich grünen Gerten 
laufen in rosa Rispen aus. Hier wächst die afrikanische, duftende Art. 
Sie erinnert mich an einen schönen Tag, den ich mit einem Fischer 
an einem Ort verbrachte, der »Su Tramazu«, unter den Tamarisken, 
hieß. Es war sehr heiß. Wir waren zu einer Klippe hinausgeschwom- 
men, um dort Patellen und Seeigel zu suchen, und hatten im Sande 
die grünen Muscheln ausgegraben, die man Arselle nennt. Auf der 
Düne fragte ich den Gefährten nach den Pflanzen und Tieren der 
Insel, darunter auch nach der Tamariske, in deren Schatten wir uns 
wohl fühlten. Er meinte, das sei eigentlich leichtsinnig, da der Strauch 
die ungesunde Luft verbreite und überall nach Kräften auszurotten 
sei. 

In der Tat hatte ich schon oft bemerkt, daß die Tamariskenzweige 
feucht sind, auch in den heißesten Monaten. Andererseits hört man, 
daß die Mönche des Libanon, wo die Tamariske Wälder bildet, aus 
ihrem Safte einen Stoff gewinnen, den sie als das Manna der Bibel aus- 
geben. Wahrscheinlich handelt es sich also um einen Fehlschluß: so 
mancher, der im Schatten der Tamariske geruht hatte, wurde bald da- 
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nach vom Fieber heimgesucht. Das lag jedoch nicht an der Schädlichkeit 
des Strauches, sondern am Hauch der Sümpfe, an deren Rändern er sich 


mit Vorliebe ansiedelt. 


Zur Rechten endlich ist der Ort durch locker verteilte Büsche abge- 
schlossen, die im Schotter und Dünensand Wurzel gefaßt haben. Hier 
könnte Rikli, der große Kenner und Liebhaber der Mittelmeerflora, 
ohne sich von der Bunkerkuppe zu bewegen, ein Kolleg über die Be- 
siedlung der heißen Bachbetten abhalten. Neben der 'Tamariske, der 
Wolfsmilch, dem Oleander ist ein hoher Strauch aus der Verbenen- 
familie vertreten, ein unverwüstlicher und unermüdlicher Blüher, dem 
kein Standort zu trocken, zu unwirtlich scheint. 

Vielleicht hängt es mit dieser strengen Bedürfnislosigkeit zusammen, 
daß man ihm seit alters her Kräfte nachsagt, die die Askese fördern, 
der Keuschheit dienlich sind. Sein scharfer Same, der Mönchspfeffer, 
diente in den Klöstern als Antiaphrodisiakum, als niederschlagendes 
Gewürz. Schon Hippokrates erwähnt ihn in diesem Sinn. Bei den Ceres- 
festen bestreuten Matronen die Straßen mit seinem Laub. Auch viele 
seiner Namen weisen auf seine Tugend hin: Keuschlamm, Agnus Castus, 
Chaste Tree. 

Ein solcher Busch blüht wenige Schritte entfernt im heißen Sand so 
üppig, daß sein Flor das Grün der Blätter unter sich verbirgt. Er steht 
als Pförtner vor dem Eingang, als violetter Obelisk von großer Pracht. 
Zuweilen bewegt er, von einem Hauch getroffen, die Gerten in der 
heißen Luft. Wer lernen will, was Sonne und Wind den Pflanzen mit- 
zuteilen haben, der wird in der Provence auf seine Kosten kommen 
wie kaum in einem anderen Land. So bemerke ich, daß meine Augen 
sich hier auch für van Goghs Gemälde aufgeschlossen haben und eine 
neue Tiefe in ihnen sehen: die des Mistrals, der Blumen und Bäume 
umarmt. Freilich mußte, um das zu schauen, ein innerer Mistral hin- 
zukommen, polarisierend — doch Schloß und Schlüssel sind immer auf- 
einander angelegt. Zu den Apokryphen des 19. Jahrhunderts gehört 
die Wiederkehr des Augenblickes, in dem sich das Tor öffnet und das 
Licht so stark wird, daß es blendet und verwirrt. Van Gogh zählt zu 
den letzten dieser Reihe; hier hat man den Eindruck, daß der große 
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Mittag von Sturm begleitet ist. Es wird sehr heiß; die Fenster schmel- 
zen im Götterwind. 

Wenn wir in einem Land verweilen und es liebgewinnen, kann es 
zu einem Einklang kommen, in dem wir meinen, daß es unsere 
Heimat sei. Das sind die Augenblicke, in denen es transparent wird 
und als Vorhof erscheint. Dieses Gefühl gewährt die Provence in 
hohem Maß. 

Die Zweige des Agnus Castus dienen in ähnlicher Weise, wie Kazant- 
zakis es vom Feigenblatt erzählte, zur Keuschheitsprobe; man gibt sie 
in Griechenland noch heute bei Prozessionen den jungen Mädchen in 
die Hand, in der sie die Frische bewahren müssen, in der sie gebrochen 
sind. Die Probe kommt mir nicht allzu streng vor, wenn ich bedenke, 
wie munter die Büsche hier im heißen Schotter aushalten. 

Blau oder violett muß ohne Zweifel die Farbe eines Krautes von so 
hoher Tugend sein. Natürlich könnte man sich auch Weiß vorstellen. 
Doch gibt es hier Unterschiede — die weiße Myrthe etwa gilt als Zier 
der jungfräulichen Braut und bleibt ihr vorbehalten, während die nicht 
minder weiße Orangenblüte der Witwe zukommt, die sich zum zweiten 
Mal vermählt. Allerdings ist nicht nur zwischen ihr und der Myrthe, 
sondern auch zwischen ihr und dem Lavendel die Entfernung groß. 
Das erinnert mich an einen Abend, den ich mit Banine und Gerstäcker 
in Saint Paul verbracht hatte. Auf der Rückfahrt sahen wir erst einzeln, 
und dann in immer größeren Mengen, Glühwürmchen aus den Büschen 
aufsteigen. Sie unterschieden sich von unseren Johanniswürmchen 
nicht nur durch die Stärke ihres grünen Lichtes, sondern auch dadurch, 
daß sie es aufflammen lassen und wieder löschen konnten, als ver- 
fügten sie über einen elektrischen Kontakt. Bald wurde ihre Zahl ganz 
ungeheuer; es mußte der Tag und die Stunde ihrer höchsten Entfaltung, 
ihrer Liebesfeier, sein. 

Wir stiegen aus, um das Schauspiel zu betrachten, und bemerkten da- 
bei, daß wir uns als Silhouetten aus einer glühenden Wolke abhoben. 
Das Bild war groß: wir waren die dunklen Gäste bei der Hochzeit, die 
nicht Geladenen. Kaum war ich erstaunt, als ich wahrnahm, daß wir 
zugleich in einen Duft von einer Stärke eingetreten waren, die außer- 
halb der Erfahrung lag. Wir hielten an einem Hange, an dem sich 
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terrassenförmig Bestände niedriger, weißblühender Bäume emporzogen. 
Ihr Duft sank abwärts, verdichtete sich im Tal. Wir waren in einen 
Orangenhain geraten, wie man sie in dieser Gegend für die Parfüme- 
rien anlegt; es handelt sich dabei um eine Wildart, die bittere Früchte 
und Blüten von besonderem Aroma trägt. Wir erfuhren das von einer 
Frau, die dort am Zaun lehnte. Ich bat sie um einen Zweig, den sie 
mir verweigerte, und zwar mit der Begründung: in der Nacht, in der 
man einen solchen Zweig breche, müsse ein Mensch sterben. Das er- 
innert an den Stab, den der Richter bricht, bevor der Henker sich des 
Verurteilten bemächtigt — wohl müßte dieser sterben, auch wenn der 
Stab nicht gebrochen würde, aber es leuchtet doch ein Zusammenhang 
ein, der auch mich bewog, auf meiner Bitte nicht zu bestehen. 


Der Agnus Castus ähnelt der Buddleya, die man als Schmetterlings- 
pflanze in unseren Gärten zieht. Auch ihn besuchen die Falter gerne, 
und es war während der Morgenstunden ein lebhaftes An- und Ab- 
fliegen. Wie leicht die Wesen sind, so biegen sie doch die blauen Ris- 
pen nieder, wenn sie darauf ausruhen. Der Strauch steht so nahe, daß 
ich bequem die Augen und Bänder der Flügel betrachten kann. 

Gegen Mittag schwirrt ein härteres Wesen heran, von der Form einer 
Hornisse, aber fast doppelter Größe, mit schwarzem, gelb gemakeltem 
Leib: die Dolchwespe. Der Name sagt schon, daß das Tier nicht mit 
sich spaßen läßt. Es muß sich eine große Siedlung in der Nähe befin- 
den, denn dieser ersten folgen viele andere, als wären sie von ihr be- 
nachrichtigt. Bald ist der Busch von ihnen dicht behangen; ihr Schwarz 
scheint zu verschwinden, die gelben Tropfen leuchten prächtig auf dem 
violetten Grund. Der Schwarm verdichtet sich und ist weithin zu hören; 
der Strauch scheint sich wie eine duftende, hörnerne Spieluhr zu 
drehen. 

Der Sand beginnt zu glühen. Es ist nicht mehr zu sagen, ob die Zeit 
schnell oder langsam vergeht. Zwar scheint sie zu verfliegen, doch 
paßt zugleich, als ob sie sich dehne, unendlich viel in sie hinein. Das 
ist ein Zeichen, daß sie sich verändert, daß andere Maße in sie ein- 
dringen. 

Im Schilf ertönt ein Plätschern und schweres Flattern, dann steigt, fast 


118 


Ein Vormittag in Antibes 


senkrecht, ein großer Vogel aus ihm empor. Sein fahles, schwarz ge- 
. zeichnetes Gefieder leuchtet in der Sonne, es trägt die Rohrfarben. Ich 
würde ihn für einen Reiher halten, wenn dem die kurzen Ständer und 
der gedrungene Hals nicht widersprächen: die plumpere Gestalt. Das 
Tier begegnet mir im Freien zum ersten Male, es kann nur die Rohr- 
dommel sein. Damit erklären sich auch die dumpfen Rufe, die mich be- 
fremdeten. 

Ich sehe den Vogel, bevor er Höhe gewonnen hat und abstreicht, mit 
großer Schärfe und habe den Eindruck, daß ich auch von ihm gemustert 
werde: die Augen sind starr, hell bernsteingelb. Der Schnabel ist viel 
kürzer als der des Reihers, ist hoch und hornig, ein scharfes Instru- 
ment. Er hält eine weiße Schlange, die mit Kopf und Schwanz herab- 
weht, in seinem Griff. Die Sumpf- und Wasservögel fassen die Schlange 
auf diese Weise, während die Adler sie in den Fängen tragen; das ist 
die noblere Jagd. 

Zwei neue Tiere — und ich meinte, daß ich den Fleck gründlich durch- 
späht hätte. Aber die Jäger sagen, daß man die Rohrdommel fast strei- 
fen kann, wenn sie sich reglos mit aufgerecktem Halse im Schilf ver- 
hält. Kein Vexierbild kann täuschender sein. Und was die Schlange an- 
geht, so würde sie, wenn sie sich nicht trefflich zu verbergen wüßte, 
längst ausgerottet sein. 


Die Sonne ist weit vorgerückt. Es wird Zeit für die Rue Barbacane. 
Der Rückweg führt durch die Oleanderbüsche an einem Ausläufer der 
Lagune entlang, der sich flach über die Kiesel ausbreitet. Über den 
hellen Grund bewegt sich ein Wesen, das sich nur durch den Wirbel 
verrät, mit dem es das Wasser teilt. Ich lasse das Rad fallen und eile 
hinab. Das warme Wasser reicht kaum bis zum Knie. Es ist ein günsti- 
ger Tag. Auch die andere Seite des Vexierbildes erfährt ihre Lösung: 
ich habe die Schlange überrascht. Wahrscheinlich bin ich schon oft an 
ihr vorbeigeschritten; es mußte die Bewegung über die Blöße hinzu- 
kommen. Ich wate langsam hinter ihr her. Ihre Windungen sind flach 
und geschmeidig, als böge sich eine Klinge durch. Sie ist eine vorzüg- 
liche Schwimmerin, die stetig und gleichmäßig Raum gewinnt. Offen- 
sichtlich handelt es sich nicht um ein Tier, das ein Bad nimmt, sondern 
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um eine echte Wasserschlange; das Element hat sie geformt. Kein Fisch 
bewegt sich mit solcher Selbstverständlichkeit, mit solcher Eleganz. 
Der Eindruck rührt wohl daher, daß kein Glied, kein Flügel, keine 
Flosse, sondern der ganze Leib im Spiel ist — das ist das Ziel jedes 
Tanzes, jeder gymnastischen Kunst. 

Ich bin ihr zu schnell gefolgt. Sie muß mich bemerkt haben, denn sie 
hält plötzlich inne, rollt sich zusammen und reckt den Kopf aus dem 
Wasser empor. Sie macht sich zur Verteidigung bereit. Was mag sie 
von mir halten, von mir wahrnehmen? Ich fragte mich das schon vor- 
hin, als mich der Vogel musterte. Sie kann meinen Schatten nicht be- 
merkt haben. Vielleicht hat sie den Wirbel im Wasser gespürt. Gleich- 
viel, sie erfaßt an mir das für sie und ihre Sicherheit Notwendige. 
Mehr würde sie schädigen. Sie bietet mir nun Muße, sie in aller Ruhe 
zu betrachten, als ob ich sie vor mir in einem Glas hätte. 

Das Tier ist mir neu. Ich entsinne mich nicht, daß ich jemals, sei es 
im Freien, sei es im Käfig, ein ähnliches sah. Es ist eine weiße Schlange, 
mit einem leichten Stich ins Graue und Bläuliche. Es kommt in seiner 
' Färbung der Aschenschicht nahe, die man auf erloschenen Holzfeuern 
sieht. Diese Grundfarbe durchbricht längs des Rückens ein tiefschwar- 
zes, gezacktes Band. Das Muster macht auf einem Bett von hellen und 
dunklen Kieseln unsichtbar. Beim Anblick des Zackenbandes drängt sich 
die Diagnose »eine Viper« auf. Ich will jedoch nicht vorschnell urteilen. 
Der schmale Kopf, die hohe Schwimmkunst, der schlanke Körper deu- 
ten weit stärker auf eine Natter hin. Ich betrachte die Augen: die gold- 
braune, punktierte Iris schließt nicht wie bei den Vipern einen senk- 
rechten Schlitz, sondern eine runde Pupille ein. Das sind die Augen 
eines Tieres, das im Sonnenlichte Jagd macht, und nicht in Höhlen 
und Gängen, nicht in der Dunkelheit. 

Es ist kein Zweifel: ich habe die Vipernatter vor mir, ein harmloses 
Wesen, das sich von Fischen nährt und seinerseits, wie ich vorhin ge- 
sehen habe, den Raub- und Wasservögeln zum Opfer fällt. Allerdings 
bin ich gleich einem ausgefallenen Stück begegnet, einem von denen, 
die der Viper am meisten ähneln, und denen Rollinat, der beste Ken- 
ner der Schlangen dieses Landes, nachsagt, daß selbst geübte Augen 
durch ihre »livree« getäuscht werden. 
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Ich strecke die Hand vor — das Tierchen beginnt zu züngeln, aber es 
öffnet die Kiefern nicht. Eine Viper würde die Zähne gezeigt haben. 
Nachdem wir diese Gesten getauscht haben, entrollt es sich wieder und 
strebt dem Ufer zu. Bevor es dort landet, ergreife ich es an der 
Schwanzspitze — zu spät, denn es hat mit dem Kopf bereits eine Binse 
erreicht, um die es sich windet, und schießt in der Form einer Haarnadel 
gegen meine Hand zurück. Ich lasse es sogleich fahren, und im Nu hat 
es sich unsichtbar gemacht. Ich war von meiner Wissenschaft fest über- 
zeugt gewesen, aber ich hatte die Hand nicht dafür riskiert. Das war 
vernünftig, und es kam noch etwas anderes hinzu: das Tierchen hatte 
seine Macht gezeigt. 

Inzwischen sind Schafe durch den Oleander hervorgebrochen, über 
dem eine Staubwolke steht. Sie knabbern an den Katzenpfoten und 
anderen strohigen Kräutern, nehmen auch einen Schluck von dem Brack- 
wasser. Der Schäfer lehnt auf seinem Stock, ein zahnloser Greis. Er 
hat meine Jagd verfolgt und blickt mich mißbilligend an. Er kennt die 
Schlange, die er als »Serp« bezeichnet, dann spezieller als »Aspic 
d’eau«. Der Name verrät schon, daß er sie für giftig hält. Zudem sei 
sie insofern schädlich, als sie die Köderfische von der Angel fresse, 
sie bleibe dann freilich daran hängen wie ein Aal. 

Das legt die Frage nahe, ob sie eßbar sei. Die weiße Schlange gilt ja 
im Märchen als Gericht der Könige. Sie heilt den Aussatz, läßt die 
Frauen Söhne empfangen, schärft das Ohr für die Sprache der Vögel 
und verleiht Wahrsagekraft. Wo selbst der Ginseng versagte, ruft sie 
den Sterbenden in das Leben zurück. 

Die Frage scheint den Alten in Zorn zu bringen — sei es, daß er sie 
für einen schlechten Scherz hält, sei es aus einem anderen Grund. Er 
beginnt mit den Füßen auf den Boden zu stampfen und mit seinem 
Stock auf die Kiesel zu schlagen, um zu zeigen, wie man mit dem Tier 
verfahren muß. 

Ich suche ihn abzulenken und eine Diversion zu machen, indem ich 
ein Friedenszweiglein von der Staude breche, die zwischen uns steht, 
und es ihm hinhalte. Es ist die Raute, ein bitteres Kraut, das giftfest 
macht. Man sagt, daß das Wiesel, bevor es die Schlange angreift, ein 
wenig davon frißt. Der Alte betrachtet das Zweiglein, nickt und sagt 


I2I 


Ernst Jünger / Ein Vormittag in Antibes 


»Ruda«; das ist das provencalische Wort. Dann beginnt er ein Blätt- 
chen davon zu kauen und bläst es in die Luft. So soll man’s halten, 
wenn man einen weißen Fleck im Auge hat. Zum Glück leide ich an 
diesem Übel nicht. Aber bei den Hirten, die nachts um offene Feuer 
liegen, aus denen die Funken springen, kommt es häufig vor. 

Der Alte mustert mich noch einmal, dann erhebt er den Kopf, hustet 
und geht hinter seinen Schafen davon. Eine weiße Staubwolke glüht 
hinter ihnen in der Luft. 
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Es wird dabei nicht nur nach dem zeitlichen Anfang gefragt, 

dem Zeitpunkt wie den Umständen des Entstehens. Vielmehr 
wird in der Frage nach dem »Ursprung« zugleich nach dem »Ur-Zu- 
stand« des Gefragten mitgefragt. Es wird erwartet, daß vom Ursprung 
her Licht auf das Entstandene selbst fällt; seine »Ur«-Wesenheit, das 
heißt sein Wesen in ursprünglicher Reinheit ohne nachträgliche Über- 
wachsungen und Entstellungen, zugleich seine Bedeutung, sollen mit 


D: Frage nach dem Ur-Sprung eignet ein besonderes Gewicht. 


dem Anfang miterfaßt werden. 

Vor allem dann, wenn der zeitliche Anfang einer gefragten Sache im 
Dunkel längst versunkener Vergangenheit liegt und kaum Aussicht 
scheint, ihn noch irgendwie fassen zu können, verschiebt sich der 
drängenden Bemühung die Frage leicht vom zeitlichen Ursprung zum 
wesenhaften Urzustand hin, um seiner auf dem Schleichweg einer ge- 
heimen Innenschau habhaft zu werden. Indes droht bei einer zu 
raschen und zu vehementen Verschiebung des Akzentes vom geschicht- 
lich Anfänglichen auf das überzeitlich Urwesenhafte hin die Gefahr, 
die spärlichen Bruchstücke und Reste, die in dem Schutt vergangener 
Zeiten verborgen liegen und die nur die mühsame Kleinarbeit des 
Bodenforschers zutage fördern und zu den ursprünglichen Ganzheiten 
wieder zusammensetzen kann, zu mißachten, sie ungenügend abzu- 
wägen und auszuwerten, um dafür von einer zu schmalen Basis aus in 
apriorischen Kurzschlüssen auf den vermeintlichen Wesensgehalt vor- 
zustoßen. 

Der Mensch früher Kulturen hat ein lebendig-existentielles Interesse 
am Ur-Anfang seines Stammes, der Menschheit oder gar der ganzen 
Welt. Wenn seine Mythen gern um dieses Thema kreisen, dann geht 
es ihm keineswegs um ein bloßes Wissen von seinem Ursprung. Viel- 
mehr verlegt er das voll-menschliche Sein, das eigentlich exemplari- 
sche Ur-Sein des Menschen in den Ursprung. Er will von dem Tun eines 
Ur-Vaters wissen, um die Norm zu kennen, an die er sich zu halten 
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hat, soll sein eigenes Tun voll-menschlich werden. Seine Riten haben 
die Aufgabe, das einstige Ur-Geschehen in den Augenblick der Gegen- 
wart hineinzuholen, das Ur-Ereignis wieder gegenwärtig zu machen, 
es zu »repräsentieren«, um damit dem flüchtig-nichtigen Augenblick 
Gehalt von bleibendem Wert zu verleihen. Die festliche Wiederholung 
dessen, was am Beginn der Zeiten geschehen, hat die Wirkung, die 
mythische Zeit der Ahnen und Götter wiederherzustellen. Eine Sehn- 
sucht drängt den Menschen danach, über den Zeitfluß hinaus Anschluß 
an etwas Überzeitliches zu gewinnen. 

Im Zuge der Begriffsbildung aus naturwissenschaftlicher Sicht ist der 
Begriff des »Anfanges«, mit dem das heutige Denken hantiert, seiner 
»meta-physischen« Qualität entkleidet. Er meint nur Angabe des Zeit- 
punktes eines Entstehens, wobei die bedingenden Umstände höchstens 
nebenbei berücksichtigt werden. Die heutige Frage nach dem Anfang 
langt nicht mehr nach dem »Ur-Grunde« aus, nach dem, was der volle 
Begriff »Anfang« im Sinne des griechischen Wortes »arche« wie des 
gleichbedeutenden lateinischen Wortes »principium« meint. Es wird nicht 
mehr gefragt, was der fraglichen Sache »zu Grunde« liegt, nach der »Ur- 
Sache«, als deren Wirkung die zu erhellende Sache geworden ist. 
Bezeichnenderweise ist darum von der heutigen Haltung aus die 
Frage nach dem Anfang völlig umgewertet worden. Es ist nicht zu leug- 
nen, daß auch bei unserer gegenwärtigen geistigen Lage ein lebhaftes 
Interesse an den Fragen des Anfanges vorhanden ist, jedoch ist eben 
dieses Inter-Esse im Zuge des zu einer geistigen Mode gewordenen 
Denkschemas »Entwicklung« in die genaue Gegenrichtung umgedreht. 
Gelten auch heute noch die Fragen nach den Anfängen als entschei- 
dend für die Selbstauffassung des Menschen und seiner Kulturgebilde, 
wird darum mit allen heutiger Wissenschaft zu Gebote stehenden Mit- 
teln um Aufhellung des in dunkler Vergangenheit liegenden Werdens 
des Menschen und um Gewinnung eines Bildes vom Ur-Menschen ge- 
rungen, so liegt diesem Drängen doch eine charakteristische Umwer- 
tung zugrunde. 

Für die Geisteshaltung des »evolutionären Humanismus« (]. S. Huxley, 
B. Russell) — der halbamtlichen Weltanschauung des westlichen Libe- 
ralismus — hat das eigentlich vollmenschliche Leben auf der Erde erst 
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seit jener kurzen Zeitspanne begonnen, in der die Technik — dieser 
. Begriff hier im weitesten Sinne gefaßt — zur alles bestimmenden 
Macht im menschlichen Leben wurde. Erst seit etwa hundertfünfzig 
Jahren — erklärt Russell — ist die neue Denkweise zur Herrschaft gekom- 
men, die dazu berufen ist, das ganze Leben der Menschheit grundle- 
gend umzuformen. Der neuen Technik wird die Macht zugesprochen, 
jedes Lebensproblem zu meistern, auch die Fragen des menschlichen 
Vitallebens zu regeln. Neu und Alt werden die Maßstäbe des Fort- 
schrittes. Bereits das Alter spricht gegen eine Erscheinung, wie die 
Neuheit für eine andere spricht. Dieser Auffassung sind alle Formen 
religiösen Glaubens »primitiver Aberglaube«, atavistische Überbleib- 
sel aus einer Zeit, da es die heutige Technik als lebensbestimmende 
Macht noch nicht gab. Man läßt diese — wie man meint: atavistischen 
— Mächte, soweit sie noch da sind, ruhig gewähren, hält man sie doch 
für im Grunde überlebte Kräfte, vergleichbar jenen urtümlichen Ge- 
stalten des Pflanzen- und Tierreiches, die zwar noch da sind, über die 
aber der Schwung der weiter vorantreibenden Phylogenese längst 
hinweggegangen ist. Obwohl sie noch nicht ausgestorben sind, haben 
sie — so sagt man — keine Lebenskraft mehr in sich; vor allem fehlt 
ihnen die Kraft, die Zukunft lebendig mitzugestalten. Zwar werden sie 
— so erwartet man — mit der Zeit ganz von selbst absterben, doch 
können sie sich noch in ihrem »Fanatismus« empfindlich störend dem 
»Fortschritt« in den Weg stellen. Dann muß man den Mut haben, diese 
»ehrwürdig veralteten« Mächte energisch in die Schranken zu weisen, 
wenn nötig selbst mit Polizeigewalt. 
Dieser Geisteshaltung liegt es völlig fern, in ferner Urzeit das Bild 
vollmenschlichen Seins, das ungetrübte Urbild menschlichen Wesens, 
noch frei von den Entstellungen geschichtlicher Entwicklungen, zu su- 
chen. Statt dessen hat sie den Akzent eines vollmenschlichen Lebens 
in die Zukunft verlagert. Ihr gilt nur das Leben als eigentlich mensch- 
liches, das sich der Mensch durch eigene Gestaltung schafft. Ob unbe- 
wußt und unkritisch als allgemeine Meinung übernommen oder zu 
bewußtem Theorem ausgeformt, ist es dieses Schema, in dem sich der 
Mensch der Gegenwart selbst denkt. Als menschliches Wesen wird nur 
gelten gelassen, was sich der Mensch durch sein geistiges Tun »erdenkt« 
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(Idealismus), durch den Einsatz seiner persönlichen »Existenz« gestal- 
tet (Existenzialismus) oder sich durch das Tun seiner Hände »erarbei- 
tet« (marxistischer Materialismus). Von diesen Richtungen wird eine 
menschliche »Natur«, in ihrem Bestand von der »Geburt« (»natura« 
kommt von »nasci«) vorgegeben, die in sich selbst vor allem aktiven 
Eingriff Ordnungsgesetze trägt, ignoriert oder gar ausdrücklich geleug- 
net. Angesichts des Perfektionismus der eigenen technischen Gebilde 
schämt sich der Fortschrittsgläubige von heute seiner eigenen dunklen 
Herkunft durch jenen Naturvorgang der »Geburt«, der gegenüber der 
Präzision technischer Herstellung als minderwertig abfällt, eine Scham, 
die Günther Anders als »prometheisches Gefälle« bezeichnet hat. 
Philosophen wie Nichtphilosophen verschließen ihre Augen vor dem 
Faktum des eigenen Ursprunges und meinen, wie Münchhausen ihr Leben 
am eigenen Zopf aus dem Sumpf des Nichts herausgezogen zu haben. 
Schamhaft wenden sie ihren Blick von der Vergangenheit ab, froh darüber, 
dem »dunklen Wahn« vergangener Zeiten entronnen zu sein und die Höhe 
technischer Lebensbewältigung von heute erreicht zu haben. 

Selbst Denkern von Namen und Rang gelingt es nicht, sich vom Druck 
der Zeitmeinung, welche die menschliche Natur leugnet, frei zu machen. 
Nicolai Hartmann rang sich vom Idealismus los, um ihm schließlich 
doch wieder zu verfallen. Er anerkennt die unbestreitbare Tatsache, 
daß seelisches Leben nicht im Bewußtsein aufgeht, noch Erlebtwerden 
Geist und Seele ausmacht. Von dieser Einsicht aus übt er Kritik am 
»Aktualismus«. Er sieht sich »versucht«, den gesichteten Sachver- 
halt aristotelisch zu bestimmen: es ist etwas Energetisches in den gei- 
stigen Akten, etwas, was in Zuständlichkeit so wenig aufgeht wie 
im Charakter des Vorganges. Sein früh verstorbener Freund Max 
Scheler hatte gemeint, Geist bestehe nur in Akten, Geist sei nur im 
Akterleben, im Vollzug. Aber diese Annahme führt in innere Wider- 
sprüche, denn beim Vollzug muß ja unterschieden werden zwischen 
dem Vollzug selbst und dem Vollzieher; es ist ja kein Vollzug denkbar, 
der nicht Vollzug eines Vollziehers, Eines, der ihn vollzieht, wäre. Als 
identisches Wesen steht dieser Vollzieher hinter der Mamnigfaltigkeit 
seiner Akte. Er hat unfraglich als der eigentliche Geist zu gelten. Wird 
er aber im Sinne des Aktualismus selbst wieder grundwesentlich als 
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Vollzug bestimmt, dann kehrt ja die Frage wieder, wer denn diesen 
Vollzug vollziehe. Und sie kehrt wieder in einem widersinnigen Regres- 
sus ad infinitum. Der Geist eine Kette, die ohne Haltepunkt frei in 
der Luft schwebt! 

Obwohl Hartmann mit seiner Kritik des Aktualismus den Begriff einer 
menschlichen »Natur« in der Hand hält, läßt er ihn wieder fahren. Er 
läßt das menschliche Identisch-Bleiben nicht in der vorgegebenen Natur 
gründen, sondern durch das aktuelle Tun des Menschen selbst herge- 
stellt werden. Dadurch, daß sich der Geist selbst immer wieder über 
Zeit und eigenen Wandel hinweg mit sich selbst identifiziert, kommt 
es nach Hartmann zu der besonderlich menschlichen Form der Identi- 
tät. Mit dieser — nun wieder aktualistischen — These wird Hartmann 
das Opfer einer grundlegenden Begriffsverwechslung. Er setzt hier näm- 
lich irrigerweise personale Einheit mit persönlicher Einheit gleich, wo- 
hingegen beide etwas durchaus Verschiedenes sind. Die persönliche 
Einheit gründet in der Einheitlichkeit des gelebten Lebens. Sie ist es, 
die dem Menschen nicht zufällt; sie ist und bleibt immer eine Frage 
des persönlichen Einsatzes. Sie erwächst aus dem Willen, für sich ein- 
zustehen, einmal gewonnene Einsichten und Entschlüsse durchzuhalten, 
dem sich und anderen gegebenen Worte treu zu bleiben. Diese Selbst- 
Treue verfestigt sich in der Einheit der Persönlichkeit, die wir Charak- 
ter nennen. g 

Aber die Einheit des persönlichen Lebens wird nur dadurch möglich, 
daß es ein und dieselbe Person ist, die sie stiftet. Die persönliche Ein- 
heit ist eine Einheit nachträglicher Art, wohingegen die Einheit perso- 
naler Art vorausliegt und als Voraussetzung unerläßlich ist. 

Daß beide Einheiten, die Einheit persönlichen Lebens und die perso- 
nale Einheit, nicht ineins fallen, ergibt sich aus der Tatsache, daß die 
erste nicht vorhanden zu sein braucht, die zweite aber trotz des Man- 
gels der ersten sein muß. Überdies ist die Beständigkeit des Charak- 
ters eine ganz andere als die der Person. Denn auch bei Selbsttreue 
ist der Charakter etwas, das sich langsam mit der Zeit bildet — und 
auch umbildet. Eine solche Umbildung mag sich unbewußt und unbe- 
absichtigt vollziehen, dennoch bleibt es die gleiche Person, die den 
nun gewandelten Charakter hat. Aber selbst der Versuch eines »radi- 
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kalen« Bruches vermag nicht so »radikal«, so an der Wurzel anzu- 
setzen, daß er die Einheit der Person selbst aufhöbe. 

Es ist durchaus möglich, daß jemand versucht, mit dem früheren Leben 
so zu brechen, daß er alles verleugnet, worin er bisher gelebt hatte, 
daß er anbetet, was er bisher verbrannt, und verbrennt, was er bis- 
her angebetet hatte. Es ist möglich, daß jemand bisherige Aufgaben, 
Verpflichtungen, Beruf, sittlich-religiöses Bekenntnis hinter sich wirft, 
daß er das Band, das ihn mit Familie und Vaterland verband, durch- 
schneidet, daß er seine Gesinnung wechselt, ja selbst sich einen neuen 
Namen beilegt. Er mag seine Vergangenheit verachten, verleugnen, 
befehden und zu vergessen suchen. Sie mag ihm so fremd werden, 
daß er meint, persönlich nichts mehr damit gemein zu haben. Und doch 
weiß auch der Haß, mit dem er seine Vergangenheit verfolgt, daß es 
seine eigene Vergangenheit ist und nicht die eines anderen. Ja, gerade 
die ätzende Heftigkeit seines Hasses erklärt sich nur daher, daß er die 
Tatsache der personalen Einheit nicht auszuwischen vermag. Der 
Grimm, mit dem er die Vergangenheit zu tilgen versucht, die Rach- 
sucht, die in ihm brennt, sind Ausfluß der Gewißheit, daß er niemals 
von sich loskommt, sosehr er es auch wünscht. Noch der Büßer, wel- 
cher der Seligsprechung des Opfers seines Mordstahles beiwohnt, kann 
von dem Wissen nicht los, daß er — und kein anderer — es gewesen 
ist, der in fiebernder Gier das Mädchen getötet hat, auch wenn er sich 
so gewandelt hat, daß er eine solche Tat nun im tiefsten verabscheut. 
Obgleich er — wie man sagt — ein ganz anderer Mensch geworden ist, 
ist er eben doch derselbe Mörder. Es ist — so müssen wir feststellen — 
eine fast unverständliche Verblendung, diese grundlegende Seins-Ein- 
heit nicht zu sehen, sie so aus dem Blickfeld auszuklammern, daß nach 
ihrem Wesen und Grund gar nicht mehr gefragt, sie vielmehr expresse 
geleugnet wird. So ist es heute dahin gekommen, daß die Kunde vom 
Menschen als philosophische Wissenschaft die entscheidende Frage 
nach dem Ursprung nicht stellt. 

Aber — so wird man uns einwenden — es ist doch gerade das Ver- 
dienst der heutigen Evolutionslehren, daß sie den Menschen eben als 
Entwicklungsprodukt aus dem Tierreich erwiesen haben. An dieser fest 
erwiesenen Tatsache kann — so meint man — doch niemand mehr 
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rütteln. Und dennoch ist es so, daß der übliche Evolutionismus ein aus 
der geistigen Mode entsprungener Glaube ist, der eben die echte Frage 
nach dem Grunde und Ursprung ausschaltet. Man mißverstehe uns nicht: 
Woran wir hier Kritik üben wollen, ist keineswegs der Entwicklungs- 
gedanke als biologisches Erklärungsprinzip überhaupt, sondern eine 
ganz bestimmte Form von Evolutions-Glauben, der mit der Anmaßung 
auftritt, Ergebnis der Wissenschaft zu sein, tatsächlich aber jede echte 
Frage nach Ursprung und Grund durch eine apriorische Setzung unmög- 
lich macht. Als Beispiel sei hier ein Hylozoismus genannt, der genau 
den monistischen Evolutionismus von Ernst Haeckel erneuert, freilich 
im Gewand einer neuen eigens dafür erfundenen Terminologie, die 
indes keinen anderen als einen dichterischen Wert besitzt, da jeder 
Ansatz zu einer Begriffsbestimmung der neuen Termini fehlt. Die »Pa- 
läopsychologie« von E. v. Eickstedt verlegt den Schlüssel für alle Rät- 
sel der Entwicklung in das »Atom«, dem die Fähigkeit zu »kreativer 
Selbststeigerung« zugesprochen wird. In dem »Atom« werden die »Ur- 
potentiale« angenommen, aus denen heraus Leben lebendig wird. Die 
»aktiven und schöpferischen Kräfte des Atomaren« sollen es weiter 
sein, die in spielender Entfaltung von immer neuen Fortschrittsstößen 
das gesamte Geschehen der phyletischen Aufstiege zeugten, zu denen 
auch die »Stufen der Numinotik« gehören, wobei mit »Numinotik« das 
gemeint ist, was eine gewöhnlich-triviale Bezeichnungsweise »religi- 
ösen Glauben« nennt. 

Auf dem Wege der »Genese des Psychischen« kam es beim Aufstieg 
vom Tier zum Menschen zum »ersten reinen Kortikalerlebnis« der 
»Wucht des Unerfahrbaren«; seine Bewältigung wird als »erste Auf- 
gabe der aufbrechenden hominiden Hochkortikalität« angegeben. 
»Wenn Einstein neuerdings für das allgegenwärtige Unbegreifbare, 
also für die atomar-kosmische Urbewegung als letztes Unbegreifbare 
eine Formel als rechnerisches Symbol fand — der liebe Gott in einer 
Formel! —, so ist das der moderne spitzenkortikale Beweis des Uner- 
fahrbaren, den das undifferenzierte Denken des Urmenschen nur erst 
bildhaft erfühlen konnte«, belehrt uns Eickstedt. 

In dieser Evolutions-Mythik werden a priori dem » Atom« alle Tenden- 
zen und Fähigkeiten zugeschrieben, die erforderlich sind, um das Welt- 
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geschehen verständlich zu machen. Hier ist die wahre »arch&« als mythi- 
sche Ur-Größe gesetzt, womit von vornherein alles Fragen abgebogen 
wird. Sache der Forschung kann es nur noch sein, die einzelnen Stu- 
fen festzustellen, die Abfolge der aufeinanderfolgenden Entwicklungs- 
stadien anzugeben, wobei sich ein Fragen nach den Gründen, in denen 
die einzelnen Entwicklungsabfolgen urspringen, erübrigt, da diese 
Frage eben ganz allgemein a priori vorwegbeantwortet ist. 

Damit wird die dem Menschen faktisch zugewiesene Erkenntnisord- 
nung ins genaue Gegenteil umgedreht. Denn menschlichem Forschen 
steht es nur zu, von den erfahrbaren Gegebenheiten, dem seinsmäßig 
Nachträglichen und Letzten auf die Gründe »rück«-zuschließen, zunächst 
Vorder-Gründe zu erschließen, um von da aus zur Erschließung von 
Hinter-Gründen überzugehen. Bei der gedanklichen Durchleuchtung 
des Erfahrenen ist es sehr wohl möglich, allgemein geltende Bezüge 
zu erkennen. Es stehen jedenfalls — und es ist entscheidend, das her- 
auszuheben — Seins-Ordnung und Erkenntnis-Ordnung in genauer Ent- 
gegensetzung. Das seinsmäßig Ursprüngliche ist für menschliches Er- 
kennen, das immer rückläufig vom Nachträglichen zum Ursprung hin 
verläuft, das Allerletzte, was erfaßt werden kann. Alle Versuche, mit 
dem Ursprung zu beginnen und von dem Ursprung her gleichsinnig mit 
der Seinsfolge das Nachträgliche herzuleiten, haben sich immer wieder 
als Pseudo-Wissenschaft wie Pseudo-Mythik herausgestellt. 

Als Pseudo-Mythik ist darum auch der Versuch anzusprechen, das 
»Atom« zur kreativen Ur-Macht zu erheben, aus der sich der ganze 
Strom der kosmischen Entwicklung herleiten soll. Tatsächlich ist uns 
das letzte Wesen des Atoms völlig unzugänglich. Nur in Modellbildern 
läßt sich gewiß Wichtiges und Wesentliches vom Atom aussagen. Doch 
ist es völlig unbegründete Phantastik, dem Atom — welchem Atom 
übrigens? etwa jedem einzelnen? — die Kraft der Welt-Schöpfung zu- 
zusprechen. Gibt sich auch solcher »Evolutionismus« als reiner »Posi- 
tivismus« aus, so enthält er in Wirklichkeit eine Krypto-Metaphysik, 
die darum so verheerend ist, weil sie, rein glaubensmäßig angenom- 
men, sich jeder sachlichen Kritik entzieht. Der Versuch, den hylozoisti- 
schen Monismus eines Ernst Haeckel im Gewande einer Atom-Mythik 
zu erneuern, kann wissenschaftlich ebensowenig ernst genommen wer- 
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den wie sein nun bereits klassisch gewordener Vorläufer. Denn hier 
ist jedes echte wissenschaftliche Auslangen nach Gründen und Ursprung 
von vornherein abgefangen durch eine apriorische Pseudo-Antwort. 
Es besteht nach dem Gesagten in der gegenwärtigen Geisteswelt eine 
merkwürdige Flucht vor der Frage nach dem Ursprung. »Der Mensch hat 
keine Natur« — so hat Jose Ortega y Gasset einen Abschnitt seiner 
philosophischen Betrachtungen überschrieben und damit eine allge- 
meine Geistestendenz knapp und treffend ausgedrückt. Die aktualisti- 
sche Haltung verschließt das Gesicht vor dem Faktum der vorgegebenen 
Menschen-Natur, die kein Produkt menschlichen Tuns ist, sondern die 
Voraussetzung dafür, daß ein Mensch überhaupt erst etwas tun kann. 
Wird so auf der einen Seite ein Ursprung überhaupt geleugnet, so ver- 
sucht der gängige Evolutions-Glaube die echte Frage nach dem Ur- 
sprung durch eine apriorische Setzung vorzuentscheiden. Damit kann 
nur Pseudo-Wissenschaft gezeugt werden. 

Der einzig sachlich zum Ziele führende Weg geht von der Anerkennung 
der uns durch die »Geburt« zugekommenen »Natur« aus, die wir als 
Gewordenes, Sich-Entwickeltes hinnehmen, um von da aus rück- 
schließend nach den Ur-Sachen und Gründen vorzutasten. Dabei stoßen 
wir immer wieder auf Ursprünge vorläufiger Art, die uns zwingen, von 
neuem mit unserem Fragen anzusetzen, durch Vorder-Gründe uns durch- 
zufragen, bis sich uns schließlich einmal die Sicht öffnet, um nach dem 
letzten Ur-Grund fragen zu können. 
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eit ihrem Bekanntwerden haben die altsteinzeitlichen Frauenfi- 
Seins immer wieder zur Deutung ihres Wesensinhaltes an- 
geregt?. Es war natürlich zunächst ein verhältnismäßig gerin- 
ger Fundbestand, von dem man bei diese Versuchen ausgehen konnte, 
und darüber hinaus waren solche Interpretationen — wie es wohl stets 
der Fall sein wird — verhaftet in den allgemeinen geistigen Strömun- 
gen und in den speziellen kunst- und religionswissenschaftlichen Theo- 
rien ihrer Zeit. Wie so oft wurden sie aber auch weitergetragen von 
Handbuch zu Handbuch, von Darstellung zu Darstellung, obwohl der in 
der Zwischenzeit erheblich vermehrte Quellenbestand und veränderte 
Einsichten in den kulturgeschichtlichen Ablauf eigentlich eine andere 
Einstellung zu diesen Gegenständen erfordert hätten. Sichtung, Ord- 
nung und Einordnung des Materials in typologischer, chronologischer 
und kultur-phaseologischer Hinsicht bilden daher eine von Zeit zu Zeit 
unumgänglich notwendige und für die Überprüfung alter Interpreta- 
tionen und erst recht für neue Erklärungsversuche unentbehrliche Vor- 
aussetzung. 

Den Ausgangspunkt bildeten und bilden dabei durchweg Figürchen 
von der Art der »Venus von Willendorf« (Abb. ı). Sie ist ausgezeichnet 
einmal durch einen verhältnismäßig hohen Grad von Realistik der Dar- 
= um stellung, zum anderen aber durch eine 
voluminöse Körperlichkeit — wobei 
RER die großen Hängebrüste, das Gesäß, 
en ns die schweren Schenkel und die ge- 
neigte Kopfhaltung besonders betont 
nn werden —, insgesamt sehen wir eine 
en Dominanz kugeliger Wölbungen und 
Hängeformen, denen die Girlande als 
abstrahierte Linienstruktur zugeord- 
net werden kann (vgl. die abgerollte 

—— nen —— Linienzeichnung Fig. 1)?. 
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Fig. 3 Fig. 5 Fig. 6 


Neben der »Willendorferin« kann man hier vor allen Dingen zwei 
Torsi von Brassempouy nennen (Fig. 2), die überhaupt als »naturalisti- 
scher Pol« der ganzen Formenreihe von Frauenfigürchen gewertet 
wurden *. (Einen hohen Grad von Realistik zeigt zwar auch die Venus 
von Sireuil, doch weicht sie in Körperform und Haltung von den 
eben genannten Figürchen sehr stark ab: vgl. Abb. 8.) Verglichen mit 
der »Willendorferin« erscheint durch ihre Abflachung zwar auch eine 
Specksteinfigur von Mentone abgewandelt und weniger voluminös ge- 
bildet (Abb. 10), doch bleibt in der Vorderansicht die Girlanden-Struk- 
tur deutlicher erhalten, während bei einigen anderen Exemplaren von 
der gleichen Fundstelle auch diese stärker verwischt erscheint. In der 
Gesamtkörperlichkeit kommen der »Willendorferin« auch zwei kleine 
Figuren aus dem osteuropäischen Bereich, von Gagarino am Don, recht 
nahe (Abb. 5). Wenngleich nicht rundplastisch gestaltet, können wegen 
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der gleichartigen Linienstruktur wohl auch die bekannten Reliefs von 
Laussel in diesen Zusammenhang gestellt werden (Abb. ı2), von denen 
eines als merkwürdige Doppelfigur ausgebildet ist (Abb. ı1), wozu 
wahrscheinlich die konventionelle Form der Frauendarstellung beso- 
ders anreizte, »indem man die dicken Oberschenkel als spiegelbild- 
liche Wiederholung der Brüste nahm«°; und vielleicht darf man auch 
die Bas-Reliefs von Terme-Pialat hierher rechnen. Bruchstücke zweier 
kleiner Sandstein-Figuren von Mainz 
gehören offenbar einem fettleibig- 
naturnahen Typus an, doch sind Par- 
tien, die für die Strukturanalyse ent- 
scheidend sein könnten, nicht er- 
halten. 

Auffallend ist, daß bei diesen Fi- 
gürchen — wie auch bei den weiter 
unten zu nennenden und den Re- 
liefs von Laussel — trotz der Ausfüh- 
rung mancher Details (z. B. an den 
Frisuren der Exemplare von Willen- 
dorf und Gagarino) mit wenigen 
Ausnahmen (zumal bei sibirischen 
Exemplaren: Fig. 7) das Gesicht völ- 
lig vernachlässigt ist, die Arme durch- 
weg nur angedeutet oder doch unproportioniert klein und dünn gehal- 
ten werden und die Füße fehlen, was eigentlich den geläufigen Aus- 
druck »Statuette« verbietet. (Es bleibe hier dahingestellt, ob sich diese 
Standfußlosigkeit wirklich wie von selbst aus der »hängenden 
Schwere« der Girlandenstruktur ergibt®: sie ist auch bei Figürchen 
festzustellen, die nicht diesem Struktur-Typus angehören.) Jedenfalls 
verstärkt die Vernachlässigung von Gesicht und Extremitäten die in 
der Gesamtstruktur schon hervortretende Betonung des Weiblichen, 
»der Zone des Gebärens und Ernährens«?, und es ist verständlich, 
daß man im konkret gefaßten Konstitutionstypus dieser Figürchen 
die Darstellung des Weiblichen schlechthin sehen wollte. 

Diese Interpretation aber nun zur Grundlage einer allgemeinen Deu- 


Fig. 7 
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tung der altsteinzeitlichen Frauenfigürchen zu machen, wäre schon des- 
halb verfehlt, weil die Darstellungen von der Art der »Willendorferin« 
doch innerhalb der Gesamtmenge nur eine verschwindende Minder- 
heit bilden. Es gibt außerdem eine große Anzahl von Plastiken, die in 
mehr oder weniger hohem Grand stilisiert und schematisiert sind. Als 
äußerster Gegensatz zu der eben behandelten Gruppe können dabei 
einmal die einfachen pars pro toto-Darstellungen primärer und sekun- 
därer weiblicher Geschlechtsmerkmale gelten, nämlich die anscheinend 
auf Südwestfrankreich beschränkten Bas-Reliefs und Ritzungen von 
Vulven ® und ein Brüstepaar an einem stiftförmigen Gebilde von Unter- 
wisternitz in Mähren (Abb.3), sowie von der gleichen Fundstelle 
eine Reihe von Brüstepaaren, die anscheinend als Anhänger dienten, 
zum anderen aber Figürchen, die so vollständig schematisiert oder roh 
ausgeführt sind (wie z. B. die von Pfedmost: vgl. Fig. 10), daß sie zum 
Teil auch als unfertige Stücke angesehen werden — was bei einigen 
auch tatsächlich der Fall sein mag — und bei denen noch besonders 
vermerkt zu werden verdient, daß sie auch an den gleichen Fundstel- 
len auftreten, aus denen Figürchen von der »Willendorfer Art« vor- 
handen sind: so in Brassempouy (Fig. 3), in Willendorf selbst (Fig. 6) 
und in Gagarino. Die Schematisierung ist dabei teilweise von solcher 
Art, daß man die entsprechenden Figuren auch als phallische Darstel- 
lung glaubte deuten zu müssen (z. B. die von Isturitz in Südwestfrank- 
reich und von der Vogelherdhöhle in Württemberg: vgl. Fig. 5). Bei 
diesen ist dann aber auch eine Geschlechtsbestimmung nicht mehr 
möglich, und sie können deshalb nur sehr bedingt dem Kreis der Frauen- 
Figürchen zugerechnet werden. 

Klar als männlich zu diagnostizierende Stücke sind jedoch außerordent- 
lich selten: einwandfrei scheint nur die kleine Schnitzerei von Brünn?, 
und mit einiger Wahrscheinlichkeit kann man es vielleicht auch für 
eine schlanke Figur von Brassempouy (Fig.4) annehmen °, der als 
Gegenstück in Bas-Relief-Technik der »Ephebe« von Laussel ent- 
spricht !!. (Der Torso von Brassempouy und das Relief von Laussel 
stimmen darin überein, daß beide einen Gürtel um die Leibesmitte 


tragen.) ch 
Es sind mancherlei Theorien darüber aufgestellt worden, wie die ver- 
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schiedenen Formen von altsteinzeitlichen Frauen-Figürchen? oder 
Figürchen überhaupt sich zueinander verhalten und welchem von den 
einzelnen Darstellungs-Extremen dabei die zeitliche und genetische 
Priorität zuzubilligen ist. Insgesamt sind sie von den Pyrenäen bis 
Sibirien verbreitet. Dabei überwiegen die Exemplare im Osten dieses 
Verbreitungsgebietes!?, was um so schwerer wiegt angesichts der 
größeren Weite dieses Raumes und seiner geringeren Dichte an jung- 
paläolithischen Fundstellen. Dazu kommt weiter noch, daß die Anzahl 
der Figürchen an den einzelnen osteuropäischen Stationen durchweg 
erheblich höher ist als an den westeuropäischen. Wir dürfen daher 
wohl mit Recht annehmen, daß tatsächlich der Osten ein erhebliches 
quantitatives Übergewicht gehabt hat. Differenziert man dabei nach der 
Art der Darstellung, dann zeigt sich aber, daß Figürchen annähernd 
von der Art der »Willendorferin« nach Osten bis in die Gegend des 
Don (Gagarino) bekannt wurden, während Sibirien lediglich sehr stark 
schematisierte Exemplare geliefert hat. Stilisierte und völlig schemati- 
sierte Figürchen sind zwar in Westeuropa ebenso wie in Osteuropa 
vertreten, doch scheint sich immerhin eine gewisse Verschiebung des 
Schwergewichtes zwischen den beiden extremen Darstellungsarten und 
dem west- und osteuropäischen Gebiet anzudeuten, zumal dann, wenn 
man auch die stilistisch korrespondierenden Reliefs einbezieht. 
Entscheidend könnte es in dieser Frage aber vor allen Dingen werden, 
wenn sich für das eine oder andere dieser Kulturgebiete oder für die 
eine oder andere Darstellungsform eine zeitliche Priorität herausarbei- 
ten ließe. Leider ist eine große Zahl der Figürchen gar nicht gut zu 
datieren, und alle chronologischen Erörterungen beziehen sich deshalb 
nur auf einen, wenn auch erheblichen, Teil des vorhandenen Materials. 
(Zur leichteren Verständigung seien im folgenden Zahlenangaben in 
Jahrtausenden verwendet, die zwar noch einigermaßen unsicher 
sind!#, aber den Vorteil formelhafter Verständigung an Stelle lang- 
wieriger und erst näher zu erörternder archäologischer Spezial-Be- 
zeichnungen bieten.) 

Man kann einen ältesten Horizont herausheben, der in den Jahrtau- 
senden vor und um 30000 v. Chr. zu liegen scheint. Hierher gehören 
ein 'Torso oder Halbfertigfabrikat von La Ferrassie (Dordogne) 15 
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und das Stück aus der Vogelherd-Höhle (Fig. 5), vielleicht auch die 
Serie von Brassempouy (Fig. 2-4 und vier weitere Exemplare) 16, 
möglicherweise sogar die Steinplastik von Sireuil (Abb. READER 
zeitliche Verhältnis der west- und osteuropäischen Fundschichten ist 
sehr schwer zu beurteilen, und es kann daher noch nicht gesagt werden, 
ob einige osteuropäische Funde in den gleichen Horizont gehören. 
Sehr wahrscheinlich ist eine so frühe Datierung aber für die männliche 
Figur von Brünn!$, fraglich dagegen nach neueren Untersuchungen 
für ein vermutlich als Rohstück einer Menschenfigur anzusprechendes 
Sandstein-Exemplar von Lubna b. Rakonitz in Böhmen, In etwa 
die gleiche Zeit sind in Westeuropa jedoch außerdem Bas-Reliefs und 
Einritzungen von Vulven zu datieren, die aber auch etwas später noch 
vertreten sind, während sich für die weiblichen Kleinplastiken in West- 
europa eine Fundlücke abzeichnet bis zu einem erneuten Auftreten 
in einem Zeitabschnitt, der etwa in die Jahrtausende zwischen und 
um 25000 und 20000 v. Chr. fällt. Erst in diesen späteren Zeitabschnitt 
gehört z. B. die »Willendorferin« — wie im übrigen überhaupt die 
stratigraphisch wirklich eindeutig fixierten naturalistischen Figürchen 
aus Westeuropa —, jedoch auch die meisten der stark stilisierten Figu- 
ren, wie die östlichen von Unterwisternitz (Abb. 2-3) oder die west- 
liche von Lespugue (Abb.9). Während im Osten die Venus-Figürchen 
noch länger fortgelebt haben mögen, was zumal für Sibirien anzu- 
nehmen ist, gehen sie in der Zeit etwa nach 20 000 v. Chr. in Westeuropa 
allmählich zu Ende, und es sind nur einige wenige Spätlinge, die nach 
dieser Zeit noch angeführt werden können. 

Auffallend ist aber, daß in West- und Mitteleuropa gegen Ende des 
oben skizzierten jüngeren Zeitabschnittes bei solchen Figürchen eine 
gewisse Betonung primärer Geschlechtsmerkmale hervorzutreten 
scheint. Das gilt z. B. für die bekannte »Venus« von Laugerie Basse, 
der in dieser Hinsicht die Bas-Reliefs von Angles sur Anglin zur Seite 
gestellt werden können‘, während kleine Ritzzeichnungen von La 
Marche und die Felszeichnungen von Cabrerets in ihrem Konstitutions- 
typus von diesen schlanken Darstellungen abweichen und eher den 
fettleibigen von der Art der Reliefs von Laussel (Abb. ı2) zu verglei- 
chen sind. Wie alle bisher aus Italien bekanntgewordenen Funde lei- 
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der stratigraphisch nicht datierbar, ist ein als »Calembour« bezeichne- 
tes Figürchen von Savignano in der Toscana (Abb. ı3), das in seinem 
unteren Teil weibliche Körper- und Geschlechtsmerkmale aufweist, in 
seinem oberen aber derart ausgebildet ist, daß man es auch für eine 
Kombination mit einem Phallus ansehen will, und eine ähnlich inter- 
pretierte Figur kam vor einigen Jahren aus einer wohl dem späten 
Gravettium entsprechenden Fundschicht bei Mauern in Bayern zu- 
tage?!. Noch später zu datieren sind einige völlig schematisierte 
und anscheinend als Amulette getragene Stücke aus der Petersfels- 
Höhle in Baden (Fig.8) und eins aus der Pekarna-Höhle in Mähren 
(Fig. 9), die höchstwahrscheinlich erst in die Zeit um oder gar nach 
10000 v. Chr. gesetzt werden können. 


Fig. 8 Fig. 9 Fig. 10 


Auch die zeitliche Verteilung ergibt demnach leider kein so klares Bild, 
daß man daraus schon eine zeitlich-genetische Priorität des einen oder 
anderen Raumes, der einen oder anderen Ausprägung ablesen könnte. 
Es bleibt aber noch der Versuch, die Figürchen und ihre Stilarten 
anderen gleichzeitigen Erscheinungen zu- und einzuordnen, um viel- 
leicht auf diese Art zu einer gewissen Klärung zu gelangen. 

Die ältesten Frauen-Figürchen treten in Europa in einer Zeit auf, in 
der die Ablösung der Neandertal-Menschen mit ihrer einfachen Jäger- 
und Sammlerkultur durch Menschenformen vom Typus des sog. »Homo 
sapiens« mit einer ausgeprägten »Höheren Jägerkultur« schon abge- 
schlossen ist. Dieser Prozeß bleibt im einzelnen noch weitgehend unge- 
klärt, scheint aber etwa um 30000 v. Chr. für die bisher erforschten 
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Teile Europas im wesentlichen beendet gewesen zu sein. Das höhere 
Jägertum läßt sich schlagwortartig charakterisieren durch die Kriterien 
der Spezialisierung und Differenzierung. Sie äußern sich im Werkzeug- 
bestand durch eine Vielfalt von Typen, in denen sich eine Herstellung 
von Spezialwerkzeugen und Waffen für eine ganze Anzahl differen- 
zierter Tätigkeiten zu erkennen gibt. In der Jagd zeigt sich eine aus- 
gesprochene Spezialisierung auf bestimmte Wildarten und eine starke 
Differenzierung und Entfaltung der Jagdmethoden (listenreiche Fallen- 
systeme usw.). In der Waffenausrüstung tritt vor allen Dingen die Fern- 
waffe stark hervor, vornehmlich der Speer, der durch die Speerschleu- 
der in seiner Wirkung verstärkt wird, während der Zeitpunkt des 
ersten Auftretens des Bogens noch ungeklärt bleibt. Auch die Anpas- 
sung an bestimmte Umweltformen ist wahrscheinlich weitgehend 
durch solche Spezialisierung bedingt, die verschiedentlich so weit geht, 
daß mit der Verschiebung ökologischer Zonen infolge von Klima- 
schwankungen sich auch Kultur- und Menschengruppen entsprechend 
verlagern. Es darf wohl ohne Übertreibung gesagt werden, daß sich 
der Mensch damit — wenn auch nicht grundsätzlich, so doch in der 
Praxis — weitgehend der ihm von Natur gegebenen Unangepaßtheit 
begibt: er schafft sich nun selbst eine künstliche Anpassung, die er auf 
Grund seiner (neben Entscheidungsfreiheit und geistigen Schöpfer- 
kraft nun einmal auch vorhandenen) Beharrungstendenz nur unter 
Schwierigkeiten wieder zu durchbrechen vermag. Zwar wissen wir we- 
nig über den Erwerb von Nahrungsmitteln durch das Einsammeln von 
Früchten, Wurzeln und dgl., doch läßt sich ohne weiteres sagen, daß 
diese Tätigkeit sich nicht durch besondere Verfahren und Werkzeuge 
wesentlich steigern ließ, zumindest nicht in einer Art, wie es die Erfin- 
dung neuer Waffenformen und Jagdmethoden für die Erlegung des Wil- 
des bedeutet. So dürfte die Jagd, also die Tätigkeit der Männer, ein 
Übergewicht gewonnen haben, und das wird auch zu einer entspre- 
chenden Bedeutung des Mannes im familiären und politischen Verband 
geführt haben. Sie mag sich konkret in der reicheren Schmuckausstat- 
tung der Männergräber andeuten, doch läßt deren kleine Zahl noch kein 
unbedingt schlüssiges Urteil zu. Belege für Treibjagden in Westeuropa 
und verhältnismäßig große Wohnanlagen, in denen mehrere Feuer- 
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stellen anscheinend jeweils einer Kleinfamilie dienten, in Osteuropa, 
zeugen für die gemeinsame Tätigkeit größerer Sozialverbände. Es ist 
jedoch fraglich, ob diese auch im westeuropäischen Kulturgebiet stän- 
dig beieinander lebten, da dies wohl allzu ausgedehnte Jagd- und Sam- 
melreviere zur Ernährung erfordert hätte. Die Zusammenschlüsse mö- 
gen daher mehr temporärer Art gewesen sein (etwa zum Zwecke jahres- 
zeitlicher Jagdzüge oder vielleicht auch kultischer Veranstaltungen 
und dgl.). Vielleicht fanden Zusammenkünfte auch an den Höhlen- 
bilderstätten statt, wie es einige Ausgrabungsbefunde nahelegen, die 
zeigen, daß die Bilderhöhlen nur zeitweise aufgesucht und sorgfältig 
wieder verschlossen wurden. Wesentlich ist jedoch für uns vor allem 
der Inhalt dieser Bilderhöhlen, der uns eindeutig beweist, daß die 
ständige Betätigung in der Jagd und die Beschäftigung mit dem Wild 
zu einer »animalistischen« Grundhaltung geführt hat, die auch in der 
geistigen Welt der Menschen jener Zeit das Tier in den Vordergrund 
treten ließ: immer wieder ist es das Tier an sich, das dargestellt wird, 
oder Mischwesen menschlicher und tierischer Gestalt ??. 

Kurz vor oder um 30000 v. Chr. scheint sich in Mitteleuropa eine zu- 
vor schon sporadisch auftauchende Formengruppe allgemein durchzu- 
setzen, die nach einer französischen Fundstelle als Aurignacium be- 
zeichnet wird. Auf eine Darstellung im einzelnen kann hier verzichtet 
werden, doch sei immerhin angemerkt, daß die charakteristischen Züge 
höheren Jägertums in dieser Gruppe noch verhältnismäßig schwach 
ausgeprägt gewesen zu sein scheinen: die Differenzierung der Werk- 
zeug- und Waffenformen und die Spezialisierung auf eine bestimmte 
Umwelt ist noch nicht so weit geführt wie bei einigen anderen, noch 
zu behandelnden Gruppen. Die Träger des Aurignaciums bevorzugen 
die weitgehend von Strauch- und Waldgruppen durchsetzte Tundra 
einer beginnenden Kaltzeit, weichen jedoch mit einem stärkeren Kälte- 
einbruch (nicht lange nach 30000 v. Chr.) nach Westeuropa aus. Dort 
erlebt diese Formengruppe dann ihre eigentliche Blüte und gewinnt 
auch ein durchaus eigenes Gesicht, von dem noch nicht ganz geklärt 
ist, wieviel davon man auf ein lokales Substrat zurückführen muß. 
Etwa gleichzeitig mit diesem stärkeren Kälteeinbruch dringt aber eine 
andere Gruppe, das sogenannte Gravettium, von Osten her nach Mittel- 
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europa ein und ist dort zunächst nur schwach und atypisch ausgeprägt. 
In den östlichen Kältesteppen gibt es sich als eine Gruppe zu erkennen, 
deren Vertreter in relativ festen Behausungen in anscheinend über 
eine Kleinfamilie hinausgehenden Gemeinschaften wohnten und außer- 
ordentlich stark auf das Charaktertier der Kältesteppe, den langbe- 
haarten Eiszeitelefanten (das Mammut), als Jagdwild eingestellt waren. 
Der erste Vorstoß nach Mitteleuropa brachte dieses Gravettium schon 
in Kontakt mit dem Aurignacium, und das Aurignacium wurde von 
Gravettium-Elementen angereichert, die auch bis nach Westeuropa ge- 
langten. Das volle Kältemaximum ließ allerdings auch diese Gruppe 
sich wieder nach Osten zurückziehen, denn die vollkommen baum- 
lose Tundra scheint einen Aufenthalt in Mitteleuropa mit den damals 
bekannten künstlichen Hilfsmittel der Lebensführung nicht gestattet zu 
haben. Mit einer gewissen Lockerung der Eiszeitfesseln kurz vor oder 
um etwa 25000 v. Chr. ergibt sich dann jedoch wieder ein Kontakt 
über Mitteleuropa mit dem Westen, wobei aber das jetzt auch in West- 
europa stark hervortretende Gravettium eine durchaus eigene Gestalt 
annimmt und sich vom Ost-Gravettium stark abhebt. Es lebt hier auch 
in einer ganz anderen Umwelt, der glazialen Strauch- und Baumtundra 
Westeuropas, und als Wohnung und Lagerplatz werden weithin die 
Höhlen bevorzugt. Vor allem aber partizipiert das West-Gravettium 
wie schon zuvor das Aurignacium an einer mehr naturnahen Mal- und 
Zeichenkunst, mag es auch für einen gewissen Bruch oder eine Rück- 
drängung dieser Art der Kunstübung (vielleicht in Zusammenwirken 
mit mediterranen Gruppen) verantwortlich gewesen sein??, woge- 
gen eindeutig im Ost-Gravettium das geometrische Ornament zu Hause 
ist. In der Folgezeit lebt das Gravettium im Osten sehr stark weiter, 
erfährt dagegen im Westen eine Umformung, die im wesentlichen wohl 
auf Vermischung mit späten Ausläufern des Aurignaciums unter Hin- 
zutritt vielleicht einiger anderer Formengruppen zu erklären ist und 
einen neuen Komplex hervorbringt, das sogenannte Magdalenium. 

Die ältesten Figürchen finden sich zwar bereits im Aurignacium Mittel- 
und Westeuropas, aber doch — nach allem, was sich bislang darüber 
sagen läßt — erst in einem Horizont, in dem sich das Gravettium schon 
bemerkbar gemacht und wenigstens Teile des Aurignaciums beeinflußt 
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hat. In jüngerer Zeit traten in Westeuropa die Frauenfigürchen vor- 
nehmlich seit der oben erwähnten leichten Klimabesserung kurz vor 
oder um 25 000 v. Chr. auf, während die Fundstellen des Ostens schwie- 
rig damit zu korrelieren sind. Es ist daher noch nicht mit Sicherheit 
auszumachen, inwieweit man der Fundlücke von mehreren tausend 
Jahren, die wir bisher für Westeuropa konstatieren müssen, etwa eine 
Fundkontinuität im Osten gegenüberstellen kann. Besonders auffällig 
ist jedoch, daß die im wesentlichen später liegenden Fazies des West- 
Gravettiums eher östlichen Charakter tragen als eine vorwiegend ältere 
Gruppe von Funden, aus der noch keine Frauenfigürchen bekannt 
sind. Aufs Ganze gesehen stellen diese Plastiken wohl ein Element 
dar, das ursprünglich in der Hauptsache mit dem östlichen Gravettium- 
Kreis in Zusammenhang zu bringen ist — mag auch wie bei den Tier- 
plastiken einiges schon mit dem Aurignacium gekommen sein. Die 
Kleinplastik scheint jedenfalls in Osteuropa heimisch gewesen und in 
zwei Schüben nach Westen gelangt zu sein. Die Fundlücke in Mittel- 
und Westeuropa in den Jahrtausenden zwischen etwa 28000 und 25 000 
v. Chr. entspricht einem wohl klimatisch bedingten Rückzug des Gravet- 
tiums nach Osten und spricht als zusätzliches negatives Kriterium 
für einen engen Zusammenhang von Ost-Gravettium und Kleinplastik, 
zumal Kleinplastik von Frauenfigürchen. 

Aus dieser Fundverteilung ergibt sich aber weiterhin, daß die Frauen- 
figürchen immer nur in einer Umwelt auftreten, in der mehr oder weni- 
ger Holz vorhanden ist, nicht aber in der baumlosen glazialen Kraut- 
und Grastundra **. Wir dürfen damit rechnen, daß das, was uns über- 
liefert ist, vielleicht nur einen geringen Prozentsatz des einmal wirk- 
lich Vorhandenen darstellt, und zwar nicht nur deshalb, weil wir nur 
wenig von dem Vorhandenen gefunden haben, sondern weil auch das 
meiste aus vergänglichem Material, aus Holz nämlich, bestanden haben 
wird, das endgültig für uns verloren ist. Es ist also weiterhin denkbar, 
daß auch eine im engeren Sinn typologische Verknüpfung der einzel- 
nen Stilformen dieser Frauenfigürchen schon deshalb zum Scheitern 
verurteilt ist, weil sie sich nur an der großen Menge der aus vergäng- 
lichem Holz hergestellten Stücke in aller Deutlichkeit ermessen ließe, 
nicht aber an den uns erhaltenen (aus Knochen, Elfenbein, in wenigen 
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Fällen aus Stein, einmal aus Rötel und sogar aus Ton hergestellten) 
Stücken, die einen relativ kleinen Anteil ausmachen mögen und wohl 
auch in ihrer Form vom besonderen Material geprägt sind. Natürlich 
gibt es keinen strikten Beweis dafür, daß eine größere Zahl solcher 
Figürchen aus Holz hergestellt worden ist; werfen wir jedoch einen 
Blick auf das heutige Mittel- und Nordostasien, so stellen wirnfest; 
welche große Rolle bei der Idolplastik dieser Länder das Holz: im 
Gegensatz zu Knochen, Geweih und dergleichen spielt. 
Verschiedentlich wurde schon auf die anderen künstlerischen Ausdrucks= 
formen hingewiesen, die mit den einzelnen altsteinzeitlichen» Gruppen 
verbunden sind, und diese bilden natürlich eine unserer -wichtigsten 
Quellen für das Geistesleben der Urzeit. Wir unterscheiden hier!'im 
allgemeinen eine große »frankokantabrische« Kunstprövinz,wdie = 
wenn sie auch vielleicht ein wenig früher einsetzt — dochim' Aurig= 
nacium eine erste Entfaltung erfährt und sich durch das: West-Gravet- 
tium hindurch fortsetzt. Sie bleibt im großen und ganzen‘auf einen 
Raum Südwesteuropas beschränkt, der sich um Südwestfrankreich sund 
Nordspanien konzentriert, und dehnt sich erst gegen: Ende>des»Eiszeit- 
alters, in einer Epoche also, die für unsere Frage:nicht /mehr von:Be- 
deutung ist, stärker nach Osten und Nordosten naus.::Sie’ast ‚vor>allen 
Dingen charakterisiert durch eine naturnahe. Mal- /und:>Zeichenkunst; 
doch kommen innerhalb dieses frankokantabrischen' Raumes auch’'andere 
Dinge vor, und in Überschätzung dieses !'qualitativenx-und >quantitä- 
tiven Zentrums wurden auch diese dem '»frankokantabrischen«: Kunst- 
stil zugezählt. Es hat sich aber herausgestellt, daß: man sich«mit:solcher 
vorschnellen Einordnung die Sicht verbaut,; denn: wenn auch die -Zeug- 
nisse einer geometrisierenden Ornamentik lin: Ost- :und‘. Mitteleuropa 
gegenüber der reichen Fülle westeuropäischer ı Kunsterzeugnisse rela- 
tiv dürftig dastehen, charakterisierem::sie>idochi,.eine>:durchaus> eigene 
Kulturprovinz2: es zeigt sich :immerindeütlicher,» daßı>mitden- von 
Osten nach Westen gehenden Kulturwellen, :insbesondere; mit .dem 
Gravettium, auch solche Äußerungen ‚eines 'ganz' anderen :Ausdrucks- 
strebens nach Westen gelangten und in.reine! fruchtbare «Auseinander- 
setzung mit dem (im engeren Sinne) frankokäntabrischen Kunststil; tra? 
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In der Dätierung der naturnahen Malerei und Zeichenkunst einerseits 
und der geometrisierenden Ornamentik andererseits bestehen zwar 
für die jeweils frühesten Zeugnisse noch gewisse Unsicherheiten, doch 
läßt sich ohne weiteres sagen, daß eine Ableitung der letzteren aus 
der ersteren auf dem Wege fortschreitender Stilisierung und Schemati- 
sierung als Allgemeinerklärung auszuschließen ist — mag sie für eini- 
ge späte Erscheinungen des Westens auch gültig sein —, daß aber eben- 
so ein möglicher, aber geringer chronologischer Vorrang gewisser geo- 
metrischer Ornamente Mitteleuropas gegenüber den Malereien und 
Zeichnungen des Westens nicht ausreicht, um eine generelle zeitliche 
oder wesensmäßig-genetische Priorität behaupten zu können. Dem 
Prähistoriker will es im Lichte seiner Quellen scheinen, daß wir es hier 
mit zwei polaren Manifestationen aus verschiedenen Wesensquellen 
zu tun haben. 

Damit wird überhaupt die Frage nach dem Ursprung der bildenden Kunst 
oder ihrer verschiedenen Ausdrucksformen angeschnitten, die zwar 
nicht Gegenstand dieses Aufsatzes sein kann, aber trotzdem mit hinein- 
wirkt, weil sie untrennbar verbunden ist mit der Wertung und Wesens- 
deutung der Altsteinzeitkunst: die Frage nach dem Ursprung der bil- 
denden Kunst kann nicht historisch gestellt werden, sondern nur als 
Frage nach dem Wesensursprung, hat als solche aber eben von einer 
möglichst eingehenden Wesenserfassung der ältesten vorliegenden 
Zeugnisse auszugehen und selbstverständlich auch deren geschicht- 
liche Ortsbestimmung zu berücksichtigen. Vollzog sich die Geburt die- 
ser Kunst auch sicher letztlich im schöpferischen Individuum, das wir 
mit unseren Quellen nicht erreichen können, so hätte sie doch ebenso 
sicher nicht Aufnahme und Fortsetzung gefunden, d. h. sie wäre als 
einmaliges, isoliertes Ereignis historisch irrelevant geblieben, hätte sie 
nicht dem geistigen Bedürfnis einer Gruppe von ganz bestimmter histo- 
risch-kultureller Lage und Prägung geantwortet: so wird uns auch die 
Herausarbeitung solcher Faktoren in solche sachlich-inhaltliche und 
zeitlich-räumliche Nähe bringen, daß sich daraus legitime Schlüsse auf 
den Ursprung gewinnen lassen. 

Vorweg muß dabei allerdings in Kürze darauf hingewiesen werden, daß 
die Abwertung der altsteinzeitlichen Kunst, die selbst in den großartigen 
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Höhlenmalereien gar keine echte Kunst sehen wollte, im Grunde auf 
einer antiquierten kraß-evolutionistischen Einstellung beruht, die dem 
Menschen der Altsteinzeit einfach keine entsprechende Geisteshöhe zu- 
billigen will. Auch die Anschauung, daß die Altsteinzeitkunst »nur 
magisch beschwörenden Charakter« habe und außerdem allenfalls noch 
eine sexuell geprägte Vorstellungswelt spiegele, daß also — wie es 
auch einmal formuliert wurde — die Erlangung von »Wild und Weib« 
ihre Daseinsgrundlage bilden soll, beruht auf erstaunlich dürftigen 
objektiven Anhaltspunkten im archäologischen Quellenmaterial und 
den vergleichbaren ethnologischen Phänomenen ?°, Sie geht im Grunde 
ebenfalls auf einen evolutionistischen Apriorismus zurück, der in der 
geistig-seelischen Entwicklung vom Kinde zum Erwachsenen die all- 
gemeine psychische Evolution der Menschheit gespiegelt sehen will 
und eine Stufe »magischen Denkens« in der Urzeit benötigt, um da- 
durch den vermeintlichen »großen Entwicklungszusammenhang« her- 
stellen zu können. Es kommt noch hinzu, daß auch alte evolutioni- 
stische Religionstheorien, die alles in einen Aufstieg aus tierhafter 
Primitivität und Roheit einzuordnen bestrebt waren, die Religion aus 
der Magie und diese wieder aus einem Zustand der Religionslosigkeit 
hervorgehen ließen. In der modernen Völkerkunde wie in der Religions- 
philosophie und Religionsphänomenologie hat sich jedoch ein Wandel 
der Auffassung über das Verhältnis von Religion und Magie voll- 
zogen, der von den Nachbardisziplinen, auch. von der Urgeschichtsfor- 
schung, noch nicht ausreichend zur Kenntnis genommen und verarbeitet 
wurde. Nur von wenigen Religionsethnologen wird heute noch die Re- 
ligion gegenüber der Magie als das Sekundäre und Abgeleitete ange- 
sehen, vielmehr im allgemeinen die Magie als Gegenspielerin der Re- 
ligion aufgefaßt, die den Platz einnimmt, den diese verliert. Darin zeigt 
sich im übrigen auch eine verschiedene Konzeption des Göttlichen, 
denn nur Unpersönliches läßt sich auf magische Weise beeinflussen und 
wirklich naturhaft zwingen. Wo man demnach bereit ist — wie es in 
der religionswissenschaftlichen Forschung heute weitgehend der Fall 
ist —, auch dem urgeschichtlichen Menschen derart »hochstehende« 
Vorstellungen wie etwa die von personhaften Hochgottgestalten zuzu- 
trauen, wird man die aprioristische Annahme einer Beherrschung ur- 
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zeitlicher Geisteswelt durch »magisches Denken« und »Zauberprakti- 
ken« zumindest sehr kritisch zu werten haben und damit auch zur stein- 
zeitlichen Kunst ein anderes Verhältnis gewinnen können. 

Der unvoreingenommene Betrachter wird ohne weiteres bereit sein, 
beeindruckt von der aus den Bildern der altsteinzeitlichen Höhlenkunst 
aufstrahlenden Kraft und Tiefe, die auch den heutigen Menschen noch 
ganz unmittelbar anspricht, in den Schöpfern dieser Malereien Wesen 
zu sehen, die ihm auf geistig-seelischem Gebiet grundsätzlich eben- 
bürtig sind. Das bedeutet natürlich nicht, daß man die Besonderheiten 
der Altsteinzeitkunst schlechthin übersehen dürfte, und auch sie wer- 
den bei spekulativer Erörterung der Frage nach dem Wesensursprung 
dieser Kunst ihre Rolle spielen müssen. Einer nicht-evolutionistischen 
Grundeinstellung kommt zwar verständlicherweise jene Auffassung 
entgegen, welche die Wurzeln der Kunst nicht in der Magie, sondern 
»im Numinosen« sucht ?”, doch stellt sich für den Prähistoriker, der 
die Frage nicht rein phänomenologisch betrachtet, sondern das erste 
Auftreten von Zeugnissen der bildenden Kunst mit einer ganz be- 
stimmten Kulturform gekoppelt sieht, sogleich die Frage, ob als Erklä- 
rung ein allgemein »Numinoses« schlechthin oder die Vorstellung unde- 
finibler Mächte als Raison d’&tre der Altsteinzeitkunst ausreicht: es 
muß gefragt werden, wieso Erlebnisse, die aus Anschauung reich ge- 
sättigt waren (wie sie als prima materia für die Entstehung jeden 
Kunstwerkes gelten werden), sich nun ausgerechnet in der jungpaläoli- 
thischen höheren Jägerkultur zum ersten Male als stiftendes Prinzip 
bildender Kunst auswirkten und welche Faktoren es waren, welche 
die im Gestaltungstrieb des Menschen gegebene bildkünstlerische Potenz 
gerade an diesem historischen Ort auszulösen vermochten. 

Wie immer man auch zu der historischen Stellung und Wertung der 
heute lebenden einfachen Wildbeuter steht, so wird man es doch als 
wertvollen Hinweis nehmen dürfen, daß auch ihnen ebenso wie offen- 
sichtlich den einfachen Jägern und Sammlern des Alt- und Mittel- 
paläolithikums eine wirkliche bildende Kunst fehlt und daß sie statt- 
dessen eine andere Art der Gestaltung kennen, nämlich die unmittel- 
bare Darstellung in Tänzen und Pantomimen, die nach dem Urteil 
aller, die derartiges beobachten konnten, eine ausdrucksstarke Lei- 
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stung von hoher Mannigfaltigkeit bedeutet. Bezeichnend und wert- 
voll ist, daß von Gelehrten, die aus recht verschiedener (nicht zuletzt 
auch weltanschaulich gefärbter) Grundeinstellung an die Dinge heran- 
treten, solch ein zweckfreies Darstellen gleichermaßen als sehr wesent- 
lich angesehen wird®® —, als so wesentlich, daß die Bedeutung 
solchen zweckfreien Darstellens »in prähistorischer Zeit geradezu fun- 
damental gewesen sein müsse«. Was aber — so ist wieder zu fragen — 
hat denn dann eine solche Darstellung pantomimischer und tänzerischer 
Art in eine Darstellung bildender Art umschlagen lassen? Ist die Lö- 
sung nicht in den konkreter gefaßten Vorstellungen der Geisteswelt 
jungpaläolithischen Jägertums zu suchen und nicht schlechthin in einem 
indefiniblen »Numinosen« überhaupt? Auch das Innewerden des »Numi- 
nosen« erfolgt ja auf dem Weg über die gegenständliche Welt, und 
wo es als und am Tier und als Austauschbarkeit und Partizipation 
menschlicher und tierischer Gestalt erfahren und dem Anderen mitge- 
teilt wird, mag die tänzerisch-pantomimische Darstellung am ehesten 
in eine konkrete Wiedergabe durch bildende Werke umgeschlagen 
sein, d.h. dort, wo das Numen eine konkrete Ausgestaltung erfuhr, 
einen Ausdruck in fest umrissenen Mythen und in kultischen Bräuchen 
fand und dauernd gegenwärtig gesetzt werden sollte 2°. 

Wird von solchen Theorien der Darstellungsfunktion des Tanzes eine 
wesentliche Rolle als Nährboden bildlicher Wiedergabe zugemessen, 
so wird man auch weiter fragen dürfen, ob nicht andererseits die rhyth- 
mische Funktion weitgehend an der Herausbildung einer geometri- 
sierenden, gliedernden und teilenden Ornamentik beteiligt gewesen 
sein mag — mit anderen Worten, ob es hier nicht tiefere Grundhal- 
tungen des Ausdrucksstrebens sind, die jeweils zu der einen oder der 
anderen Darstellungsform geführt haben und so auch von diesem Ge- 
sichtspunkt her die Frage nach der zeitlichen und wesensmäßig-gene- 
tischen Priorität naturnaher Darstellungskunst und geometrisierender 
Ornamentik als weitgehend irreal und die Versuche der Ableitung des 
einen aus dem anderen als müßig erscheinen lassen. 

Für unser besonderes Thema ergibt sich aber nun die Frage, wie die 
Plastik in das Gegenspiel solcher polarer Ausdrucksweisen einzube- 
ziehen ist. Möchte man zunächst geneigt sein, sie mit der naturnahen 
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Bilddarstellung in Verbindung zu 
bringen, so zeigt doch das zeitlich- 
räumliche Verhältnis der Funde, 
daß die Kleinplastik (von Tieren 
und Menschen, zumal die Frauen- 
figürchen) historisch eher mit je- 
nem östlichen Komplex geometri- 
sierender Ornamentik in Bezie- 
hung zu bringen sind. An zahlrei- 
chen Stationen Mittel- und Ost- 
europas ist beides in den Fund- 
lagen unmittelbar miteinander ver- 
knüpft und wenigstens in einem 


Falle miteinander verschmolzen: 
die an sich verhältnismäßig seltene 


Fig.12 krummlinige Ornamentik (Fig. 12) 
ist in Pfedmost zusammen mit 
anderen Ornament-Elementen zu einer geometrisch-schematisierten weib- 
lichen Figur vereint (Fig. ı1). 
Die Frage, inwieweit zwischen der Plastik und der geometrisierenden 
Ornamentik auch ein innerer Zusammenhang besteht, ist ein außer- 
ordentlich heikles Kapitel und heute noch nicht einigermaßen befrie- 
digend zu beantworten. Vielfach wurde eine auf völkerkundlichen Bei- 
spielen aufbauende Lösung angestrebt, die ein mit dem Pflanzenanbau 
verbundenes stärkeres Hervortreten des weiblichen Elementes gegen- 
über der männlichen Jägerwirtschaft zugrunde legte, doch ist derartiges 
für die Ältere Steinzeit offenbar nicht möglich. Trotzdem könnte man 
natürlich daran denken, daß Ähnliches sich auch ergeben könnte bei 
einer wenigstens teilweise von. weiblichen Prinzipien geprägten 
Geisteswelt innerhalb eines höheren Jägertums; doch läßt sich darüber 
eben nichts Verbindliches aussagen. 
Daß in den Gegensätzen des Ausdrucksstrebens zwischen dem jungpa- 
läolithischen Osten und Westen Europas auch die kleinen Frauenfigür- 
chen eingespannt sind, mag uns manches an den stilistischen Verschie- 
denheiten dieser Plastiken als Ergebnis der Auseinandersetzung zwi- 
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schen einer mehr schematisch-abstrakten Gestaltung des Ostens und 
einer sinnlich-substanzhaften des Westens verständlich machen, so daß 
dieses Gegenspiel sich auch innerhalb dieser Gattung von Kunstwerken 
ausprägt. (Daß eine saubere Scheidung weder zeitlich noch räumlich 
möglich ist, wurde oben bereits dargelegt, doch sei nur skizzenhaft 
angedeutet, daß manches sich vielleicht auch durch einen west-östlichen 
Rückstrom westlicher Elemente in den späten Bereich des Auftretens 
solcher Frauenfigürchen erklären läßt, und daß hier vielleicht auch die 
am ehesten als Prägung aus westlichem Kunstwollen zu verstehende 
Venus von Willendorf selbst einzufügen ist?°: mehr als Hypothesen 
lassen sich aber darüber bisher nicht gewinnen.) 

Das enge Verhältnis von Kunst und Religion, in wohl geringerem Um- 
fange auch Magie, mit dem wir für die ältere Steinzeit bereits rechnen 
dürfen, läßt von vornherein vermuten, daß auch die Frauenfigürchen 
irgendwelche Symbole sind, Zeichen, mit denen dem Bewußtsein ein 
unanschauliches jenseitiges Objekt durch Darstellungswerte sinnlicher 
Gestalten vergegenwärtigt wird, oder Gestaltwerdungen eines Über- 
natürlichen, in denen ein Jenseitiges irdische Gegenwart gewinnt 
oder das Sichtbare zu übernatürlicher Wirkkraft wird. Den Inhalt dieser 
Symbole werden wir aber zu suchen haben im Rahmen der Geistes- 
welt eines höheren Jägertums und näher einzugrenzen je nach den be- 
sonderen Formen und Umständen oder möglichen Vergleichspunkten. 
Dabei fällt zunächst auf, daß diese Frauenfigürchen im Gegensatz zu den 
Höhlenbildern nicht an abgelegenen Teilen einer Höhle, sondern unmittel- 
bar an den Wohnstellen selbst liegen. Das zeigt sich besonders im 
mittel-osteuropäisch-sibirischen Kreis, wo sie nicht in Höhlen, sondern 
in den Wohnbauten des Freilandes gefunden wurden, in einigen Fäl- 
len sogar in Wandnischen innerhalb der recht großen und dauerhaften 
Wohnbauten. (Das läßt an Ahnenverehrung denken, doch kann aus die- 
ser Lage allein natürlich noch kein bindender Schluß gewonnen wer- 
den, zumal die Analogien weitgehend agrarischen Kulturen entnom- 
men sind.) Die dauerhaften Wohnbauten weisen aber auf eine gewisse 
Seßhaftigkeit, die möglich wurde durch die besonders ergiebige Mam- 
mutjagd, was freilich erst in Zusammenwirken mit einer umfang- 
reicheren Vorratswirtschaft wirklich effektiv gestaltet werden konnte. Es 
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mag sein, daß dies auch die ökonomische Bedeutung und eine ent- 
sprechende Einschätzung der weiblichen Wirtschaftssphäre und der 
Frauen überhaupt gegenüber mehr schweifenden, stärker vom jeweils 
aktuellen Jagd- und Sammelerträgnis abhängigen Jägergruppen hat 
steigen lassen®!. (Daraus und aus den Frauenfiguren nun gleich auf 
»mutterrechtliche« Verhältnisse der Sozialordnung schließen zu wollen, 
entbehrt freilich der rechten Begründung °?.) 

Suchen wir nach Vergleichspunkten für die Frauenfigürchen bei heuti- 
gen Primitivvölkern, so finden wir sie am ehesten innerhalb der Pla- 
stiken der sibirischen Jäger- und Hirtenvölker und der Eskimos ®?. 
Sie sind dort durchweg irdische Gegenwart eines Jenseitigen, sind Re- 
präsentation oder Wohnsitz von Geistern mit verschiedenen Schutz- 
und Hilfsfunktionen, unter anderem dem Schutz der Wohnstelle, des 
Ortes oder der Familie, und weiterhin haben sie die Funktion von 
Stammüttern oder dienen dem Jagdzauber, bei dem im übrigen auch 
Frauen weitgehend beteiligt sind. Man darf aber wohl fragen, ob diese 
Funktion, wie auch sonst magische Praktiken, vielleicht nur erstarrte 
und weitgehend sinnentleerte Anwendung eines ehemals ausdrucks- 
vollen kultisch-religiösen Kulturelementes ist und wir sie deshalb in 
der heutigen Form nicht zur Erklärung heranziehen dürfen, sondern 
zunächst einen alten und weitgehend verschütteten Inhalt zu suchen 
haben ?*. In diesem Sinne könnte dies alles vielleicht hindeuten auf 
weibliche höhere Wesen, denen diese heute weitgehend »magisch« er- 
starrten Praktiken einst galten und die vielleicht den alten wirklichen 
Inhalt solcher künstlerischen Form bilden mögen; doch bedarf es da- 
für zweifellos erst weiterer Hinweise. 

Tatsächlich gibt es aber auch heute noch in Nordasien und Nord- 
amerika die Vorstellung von weiblichen höheren Wesen mit verschie- 
denen Namen und Funktionen’. Am bekanntesten ist die Mutter 
oder Herrin der Tiere, die auch speziell als Mutter und Herrin der See- 
tiere auf dem Meeresboden gedacht wird, und unter verschiedensten 
Bezeichnungen bekannt ist, wie z.B. »große Frau«, »reiche Frau«, »die 
Namenlose« oder auch »altes Weib«°® (so auch bei den Tschuk- 
tschen). Bei verschiedenen Eskimogruppen und Teilen der Tschuk- 
tschen heißt sie auch »diejenige, die nicht heiraten wollte«. (Ein noch 
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nicht zuverlässig übersetzter Name ist die bekannteste Bezeichnung 
‚>Sedna«.) Züge einer Unterwelts-Gottheit sind bei den Eskimos be- 
sonders deutlich, doch tritt derartiges auch in anderen Gebieten zutage, 
so z.B. bei den Ostjak-Samojeden. Außer als Stammutter und Her- 
rin oder Mutter der Tiere gilt sie weithin auch als »große Zauberin«, 
die dem Jäger das Wild und (»magische«) Jagdmittel und Hilfen gibt. 
Daneben gibt es weitere Gottheiten weiblicher Natur, wie »Gila«, die 
Beherrscherin der Luft, »Pinga«, die Beherrscherin des trockenen Lan- 
des und der wilden Rentiere oder — bei den Rentier-Eskimos — ein 
weiblicher Geist im Universum oder das Höchste Wesen schlechthin, 
»Assijak«, die Beherrscherin des Windes und Blitzes. (Daneben stehen 
aber auch männliche Geister und höhere Wesen: teils als mystische 
Kraft, teils als persönlicher Jagdglückspender und als Hypostase des 
Höchsten Wesens ist der Sila der Rentier-Eskimos aufzufassen, doch 
treten offenbar weithin die männlichen Gestalten hinter weiblichen zu- 
rück, und es mag sein, daß ähnliches sich auch in der geringen Zahl 
männlicher Plastiken und Reliefs aus dem Jungpaläolithikum andeutet.) 
Jedenfalls ist es zumindest nicht unwahrscheinlich, daß sich auch in 
den paläolithischen Frauenfigürchen Aspekte von Schutz- und Hilfs- 
geistern bei der Jagd oder einer Herrin der Tiere und des Jagdgebietes, 
einer Beutespenderin und Jagdhelferin, Schützerin der Wohnung und 
Stammutter verbinden. 

Das steht zunächst in einem scheinbaren Gegesatz zu der eingangs 
erwähnten Interpretation als »Magna mater«, die einem ganz an- 
deren Kulturmilieu, dem Bereich pflanzerischer Kulturen entnommen ist. 
Chthonische Züge einer Erdmutter sind aber offenbar älter als eine 
Muttergottheit im Sinne einer Fruchtbarkeitsgottheit, einer großen 
Göttin der Vegetation und der Ernte3”. Wenn man auch letzteres 
für die Deutung von Erscheinungen eines jägerischen Kulturmilieus aus- 
scheiden muß, besteht doch die Möglichkeit, daß zumal die natura- 
listischen Darstellungen mit Betonung der sekundären Geschlechtsmerk- 
male Züge einer »Muttergottheit«, »Stammutter« oder »Fruchtbarkeits- 
gottheit« in höherem Maße als die weiblichen Geisterfiguren heutiger 
Nordostasiaten besitzen, bei denen äußerliche Geschlechtskennzeich- 
nung ebenso wie bei einem Teil altsteinzeitlicher Figürchen durchweg 
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nicht für notwendig gehalten wird (wo aber trotzdem z.B. auch bei 
der Sedna der Eskimos und Tschuktschen die Züge einer Fruchtbarkeits- 
gottheit deutlich hervortreten). 

Hierbei ist jedoch zu fragen, was an den völkerkundlichen Beispielen 
nun wirklich als alt anzusehen und was vielleicht sehr jungem (viel- 
leicht erst hochkulturellem) Einfluß zu verdanken ist. Die Verbindung 
von Zügen der Magna mater mit der Pötnia theron findet sich ja selbst 
in den klassischen Mittelmeer-Kulturen noch deutlich ausgeprägt. (Es 
waren wohl Gedanken dieser Art, die F. Kern einmal veranlaßten, zum 
Verfasser zu äußern, wenn man schon überhaupt die altsteinzeitlichen 
Frauenfigürchen mit dem Namen einer Gottheit aus der klassischen 
Götterwelt belegen wolle, dann sei »Artemis« eher angebracht als 
»Venus«.) Daß Züge solcher Gottheiten aus dem Vorderen Orient nach 
Nordasien und Nordamerika gelangt sind, ist nicht auszuschließen und 
bis zu einem gewissen Grade sogar wahrscheinlich. Daß hochkulturelle 
Einflüsse eine Rolle gespielt und unter anderem auch wesentlich zum 
heutigen Erscheinungsbild des sibirischen Schamanentums beigetragen 
haben, zu dem sich auch Verbindungen mit einem hervortretenden 
weiblichen Element und weiblichen höheren Wesen, z.B. der Mutter 
der Seetiere und von Tiermüttern ergeben®®, ist nicht zu leugnen 
und wird gerade neuerdings wieder stark betont®? —, sogar so stark, 
daß man daran zweifelt, ob überhaupt noch etwas von der alten Geistes- 
welt jägerischer Kultur zu erfassen ist. Die Existenz alter jägerischer 
Kultur in Sibirien ist aber erwiesen, und daß es besondere jägerische 
Religionsformen in diesem Raum gegeben hat, darf man also wohl an- 
nehmen; doch fragt sich eben, inwieweit sie ethnologisch noch heraus- 
zuarbeiten, d.h. unter den später hinzugekommenen jüngeren Elemen- 
ten zu erkennen und von ihnen abzuheben sind. Zweifellos bedarf die 
ganze Frage noch eingehender Untersuchungen, doch wird dabei nicht 
einseitig das Gewicht auf die jungen Einflüsse zu legen, sondern vor 
allem auch die Möglichkeit zu prüfen sein, daß bestimmte hochkulturelle 
Vorstellungs- und Kultkomplexe aus den südlicheren Bereichen nur des- 
halb stärkere Verbreitung nach Norden fanden, weil auch in der alten 
jägerischen Geisteswelt Tendenzen vorhanden waren, die dem bereits 
entgegenkamen und die weite Verbreitung »junger« Elemente förder- 


152 


Weibliche Symbol-Plastik der älteren Steinzeit 


ten, wo nicht gar überhaupt ermöglichten. Die archäologischen Zeug- 
nisse können dabei immerhin schon den vorläufigen Hinweis geben, 
daß die Frauenfigürchen auch in einer jägerischen Kulturphase unter 
anderem bereits den Gedanken an Fruchtbarkeit in Verbindung mit 
weiblicher Symbolplastik andeuten, und es mag gerade die dahinter 
stehende Geisteswelt ein lebhaftes Aufgreifen von Zügen südlicherer, 
hochkultureller »Mutterkulte« begünstigt und gefördert haben. 

Hieran knüpfen sich aber nun wieder einige weitere Fragen. Ist viel- 
leicht die ganze Erscheinungsform solcher weiblicher höherer Wesen 
zurückzuführen auf einen Archetypus des Weiblich-Mütterlichen, also 
auf ein psychologisches Phänomen prinzipiell ungeschichtlichen Charak- 
ters? (Dabei ist für unsere Frage ziemlich unerheblich, ob man die 
Archetypen als Hervorbringungen eines »kollektiven Unbewußten« 
versteht oder als Schemata, die aus der Leibbedingtheit der Erkennt- 
nis und aus Erfahrungen hervorgehen, die in der Kindheit gemacht 
werden und nach deren Bild das Göttliche in Gestalten erfahren und 
geformt wird 0.) Handelt es sich um einen psychologischen Arche- 
typus, der immer wieder von selbst hervorbricht, dann können wir da- 
mit für einen historischen Zusammenhang aus der allgemeinen Über- 
einstimmung zunächst nichts gewinnen, sondern allenfalls aus typolo- 
gischen Einzelheiten; doch ist gerade das beim Variantenreichtum 
und der Lückenhaftigkeit der Überlieferung nicht überzeugend zu ent- 
wickeln. Aber auch für die Übereinstimmung in Einzelheiten innerhalb 
des ethnologischen Erscheinungskomplexes dürfte man mit dem doch 
recht allgemeinen Charakter psychologischer Archetypen kaum aus- 
kommen, handelt es sich hier doch wohl um spezifische Gestaltungen, 
das heißt um mehr als ein solches allgemeines Grundschema *!. Auch das 
besagt aber zunächst noch nichts über die altsteinzeitlichen Phänomene, 
es sei denn, eine Verbindung ließe sich unmittelbar herstellen: dann 
handelt es sich hier um ein »Archetypisches« in einem historischen 
Sinne, nämlich darum, daß aus einer alten Kulturschicht sich ein Vor- 
stellungskomplex erhalten hat und in jüngere hochkulturelle Phasen 
aufgenommen und entsprechend geformt wurde °?. Wirklich Fundier- 
tes läßt sich dazu noch kaum sagen, doch da man allgemein starke 
Verbindungen der heutigen nordasiatisch-nordamerikanischen Kultu- 
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ren mit der Steinzeit dieses Raumes annehmen kann, muß man auch 
für diesen Fall ähnliches mindestens vermuten: ein kontinuierlicher 
Zusammenhang der Frauenfigürchen etwa von der älteren Steinzeit 
bis in das Neolithikum des Vorderen Orients ist nicht zu erweisen; 
doch ist damit natürlich ein allgemeiner Zusammenhang nicht abgelehnt, 
denn wir werden immer zu bedenken haben, daß wir ja nur die bild- 
liche Darstellung aus dauerhaftem Material erfassen können, nicht aber 
die Gedankenwelt, die unmittelbar dahintersteht und die vielleicht eine 
Verbindung herstellte, die sich nicht immer unbedingt in Bildwerken 
ausgeprägt haben muß. 

Sehen wir aber von solchen Fragen ab, so dürfen wir doch damit rech- 
nen, daß sich auch Elemente von Fruchtbarkeitsvorstellungen mit den 
altsteinzeitlichen weiblichen Plastiken verbinden, obwohl diese Figür- 
chen einer ganz anderen Geisteswelt angehören als die »Magna mater« 
der frühgeschichtlichen Hochkulturen, von der zum ersten Mal eine 
solche Interpretation genommen wurde. Wir gewinnen so für die Deu- 
tung eine außerordentliche Spannweite, die von jägerischen weiblichen 
höheren Wesen, etwa einer Herrin der Tiere, bis zu einer Fruchtbar- 
keitssymbolik reicht, ohne daß wir im einzelnen sagen könnten, 
welche Züge hier oder dort besonders hervortraten oder allein vorhan- 
den gewesen sind. Wir können aber annehmen, daß die verschiede- 
nen Ausdrucksformen, die eingangs skizziert wurden — als Teilaspekte 
polarer Kunstgesinnungen und dahinterstehender Neigung zu mehr 
konkreter oder mehr abstrahierender Erfassung“? — bis zu einem 
gewissen Grad auch mit einem verschiedenen Wesensinhalt parallel 
gehen: wir dürfen wohl mit den naturhaft dargestellten, die Wesens- 
merkmale des Weiblichen und die »Zone des Gebärens und Ernährens« 
besonders betonenden Figuren von der Art der »Willendorferin« die 
Vorstellung von der Fruchtbarkeit verbinden, mit den mehr stilisierten 
und erst recht wohl den ganz schematischen dagegen mehr eine ab- 
strahierende Symbolisierung ** von höheren Wesen, die uns nicht 
mehr konkret im einzelnen erfaßbar und näher bestimmbar sind, jedoch 
einer jägerisch bestimmten Geisteswelt angehören. 


154 


Weibliche Symbol-Plastik der älteren Steinzeit 


Figuren im Text: ı Abgerollte Linienstruktur der Venus I von Willendorf (n. Eppel). 
2 »La Poire« von Brassempouy/Landes (Elfenbein; Höhe: 8,5 cm). 3 »La Fillette« von 
Brassempouy/Landes (Elfenbein; Höhe: 4,8 cm). 4 »Figurine ä la ceinture« von Brassem- 
pouy/Landes (Elfenbein; Höhe: 6,8 cm). 5 Anthropomorphe Skulptur aus der Vogelherd- 
höhle bei Stetten ob Lontal/Württemberg (Elfenbein; Höhe: 6,8 cm). 6 »Venus II« von 
Willendorf/Niederösterreich (Elfenbein; Höhe: 29 cm). 7 Menschenfiguren von Malta 
b. Irkutsk (Knochen u. Elfenbein; Höhe: zwischen 4 u. 9 cm). 8 Anthropomorpher 
Anhänger vom Petersfels b. Engen/Baden (Tertiäre Kohle; Höhe: 4,5 cm). 9 Pekarna- 
Höhle/Mähren. 10 Anthropomorphe Skulptur von Pfedmost/Mähren (Metacarpal-Knochen; 
Höhe: 14 cm). ıı Ritzzeichnung von Pfedmost/Mähren (Elfenbein; Höhe der Zeichnung: 
ı2 cm). ı2 »Anhänger« von Pfedmost/Mähren (Elfenbein; Höhe: ı1 cm). 


Abbildungen auf Tafeln: ı »Venus I« von Willendorf/Niederösterreich (Kalkstein; Höhe: 
ıı cm). 2 »Venus I« von Unterwisternitz/Mähren (Elfenbein; Höhe: ı1,ı cm). 3 » Venus 
XTV« von Unterwisternitz/Mähren (Elfenbein; Höhe: 9 cm). 4-5 Frauenfiguren von 
Gagarino/Don (Elfenbein; Höhe: 7 u. 5,8 cm). 6 Grobe Plastik von Kostenki/Woronesch 
(Höhe: ı8 cm). 7 Frauenfigur von Kostenki/Woronesch (Elfenbein; Höhe: 10,5 cm). 
8 Frauenfigur von Sireuil/Dordogne (Kalkstein; Höhe: 9,2 cm). 9 Frauenfigur von 
Lespugue/Hte. Garonne (Elfenbein; Höhe: 15 cm). 10 Frauenfigur von Mentone/Riviera 
(Steatit; Höhe: 4,7 cm). ıı-ı2 Bas-Reliefs von Laussel/Dordogne (Kalkstein; Höhe der 
Figuren: 46 u. 58 cm). ı3 Frauenfigur von Savignano/Modena (Serpentin; Höhe: 22,5 cm). 


1 Zusammenstellung bei E. Saccasyn-Della Santa, Les figures humaines du paleolithique 
superieur eurasiatique (1947); neue Funde und Veröffentlichungen: K. Absolon, Artibus 
Asiae 12/3 (1949), zoı ff., P. P. Efimenko, Kostenki I (1958), M. D. Gvozdover, in: 
A. P. Oklanikov, Paleolit i Neolit SSSR (1953), 192 ff., B. Klima, Quartär 9 (1957), 
86 ff. u. Archeol. rhozledy ıı (1959), 305 ff.; zahlreiche Abbildungen der wichtigsten 
Funde auch in den gängigen Handbüchern, besonders qualitätsvoll bei P. Graziosi, Die 
Kunst der Altsteinzeit (o.]J.). — ? Übersicht bei Saccasyn-Della Santa op. cit. (= oben 
Anm. 1), gff. — ® F. Eppel, Archaeol. Austriaca 5 (1950), ıı6 ff. — * O. Menghin, in: 
Die bildende Kunst in Österreich I (1936), 62 ff. — 5 So E. Werth, Der fossile Mensch 
(1928), 732. — ® Eppel op. cit. (= oben Anm. 3), 118. — ? Eppel op. cit. — ® Zusammen- 
stellung bei Saccasyn-Della Santa op. cit. (= oben Anm. ı), 167 f.; ob man so auch 
die gekerbten Scheibchen von Kostenki (Efimenko op. cit.) und Brünn (Valoch op. cit.) 
interpretieren darf, scheint weniger sicher. — ® K. Valoch, Anthropos (studie z oborü 
antrop., paleoetnol., paleont. a kvart. geol.) 9/N.S. ı (1959), 23 ff. — !° Andere sehen 
in der Schampartie allerdings nur ein überbetont skulptiertes weibliches Geschlechts- 
organ, wofür immerhin die ähnliche Behandlung dieser Partie bei dem sog. »Herma- 
phroditen« von Mentone spricht: vgl. Saccasyn-Della Santa op. cit. (= oben Anm. ı). 
— 11 Gegenüberstellung aller Reliefs von Laussel: C. Schuchhardt, Alteuropa® (1935) 
Taf. IX. — !2 Formenkundliche Gruppierung und Einteilung: Absolon op. cit. (= oben 
Anm. r). — 13 Vgl. die Übersicht bei F. Hancar, Archaeol, Austriaca 19/20 (1956), 47- 
— 14 Über die zugrunde gelegte Korrelation der Erscheinungen: K. J. Narr, Forsch. u. 
Fortschr. 33 (1959), 147 ff. u. 34 (1960) 90 i9=s152D! Peyrony, La Prehistoire 3 (1934), 
Fig. 50. — !% Grabung und Fundbericht sind sehr ungenau: die Einordnung an die Basis 
eines »Aurignacien moyen« wurde nachträglich von H. Breuil (Rev. prehist. 1907, 197 
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u. Rev. archeol. 13, 1909 in einer Rekonstruktion der stratigraphischen Verhältnisse vor- 
genommen, wozu man die Bedenken von O. Menghin (Weltgesch. d. Steinzt., 1931, 149\ 
vielleicht etwas ernster nehmen sollte, als durchweg geschieht! — 17 Sie wurde auf einem 
Feldweg aufgelesen in der Nähe einer kleinen Station, die wahrscheinlich dem »Aurigna- 
cien I« zugeordnet werden kann. — 18 Valoch op. cit. (= oben Anm. 9). — 12 H. Breuil, 
L’Anthropologie 34 (1924), 552; A. Stocky, La Bohöme prehist. I (1929), zoff.; zur 
Stratigraphie jetzt K. Zebera, Anthropozoikum 2 (1952), 7 ff. — ®° S. de Saint-Mathurin 
u. D. A. E. Garrod, L’Anthropologie 55 (1951), 413 ff. — ®! L. F. Zotz, Bull. Soc. Prehist. 
Franc. 48 (1951), 333 ff.; zur dort vertretenen Interpretation: H. Breuil, Bull. Soc. Prehist. 
Frang. 49 (1952), 25 u. K. J. Narr, Anthropos 5o (1955), 543 f. — * Narr op. cit. (= oben 
Anm. 21), sıs ff. — 2? So nach H. Breuils Theorie zweier Zyklen jungpaläolithischer 
Kunstentwicklung, deren chronologische Grundlagen aber einer Revision zu bedürfen 
scheinen: H. Breuil u. R. Lantier, Les hommes de la pierre ancienne? (1959), 222 fl. — 
24 Zu solchen Zusammenhängen vgl. vorerst K. J. Narr, 34. Ber. Röm.-German. Komm. 
1951-1953 (1954), 25 fl.; kursorisch auch in: Handbuch d. deutsch. Gesch. (begr. v. 
O. Brandt, fortgef. v. A. O. Meyer, neu herausg. v. L. Just) Bd. I, Abschn. ı (1957), 
14 f.;, ausführlich: Kultur, Umwelt u. Leiblichkeit d. Altsteinzeitmenschen (im Druck). 
— 25 Erstmals klar herausgearbeitet, wenn auch mit anders nüancierten Auffassungen über 
die Verbindung mit konkreten Kulturströmungen, von O. Menghin in: M. Hoernes. 
Urgeschichte der bildenden Kunst i. Europa? (1925), 662 ff., zumal 665. — °® Vgl. K. J. 
Narr, Anthropos 5o (1955), 515 ff. u. 525 ff.; weiter und zu den im folgenden vorgetra- 
genen Ursprungshypothesen: Gesch. in Wissensch. u. Unterricht g/ı (1958), ı ff. — 
2” H. Sedlmayr in: Historia mundi (Herausg. v. F. Valjavec) Bd. I (1952), 346 fi. — 
28 W. Schmidt, in: Historia mundi (Herausg. v. F. Valjavec) Bd. I (1952), 450£.; 
A. Gehlen, Urmensch u. Spätkultur (1956), 164 ff. — ® Narr a.a.O. (= oben Anm. 26). 
— % Dazu Narr a.a.O. (= oben Anm. 24). — ®! F. Hanlar, Prähist. Zs. 30/31 (1939/40), 
85 ff. u. Mitt. Anthrop. Ges. Wien 80 (1950), 86 fi. — ® Zum Komplex »mutterrecht- 
licher« Züge und der Unabhängigkeit eines »Mutterkultes« von den sozialen Erschei- 
nungen des »Mutterrechts« F. Kern, Theol. Zs. Basel 6 (1950); J. Haekel, in: Festschr. 
»D. Wiener Schule d. Völkerkunde« (1956), 70f. — ®® Gute Abb. bei I. Lissner, Aber 
Gott war da (1958) Abb. 70-75; weitere Abbildungsnachweise bei Absolon a.a.O. 
(= oben Anm. 1), 219. — ® A. E. Jensen, Zs. f. Ethnol. 75 (1950), 3 ff.; dazu auch 
K. J. Narr, Anthropos 5o (1955), 525. — ® Kurz referierend hierzu H. Findeisen, Abh. 
u. Aufs. a. d. Inst. f. Menschen- u. Menschheitskunde 23 = Sonderausg. aus »Forschungs- 
dienst« Bd. ı (1956), 3 ff. u. A. Gahs in Festschr. f. P. W. Schmidt (1928), 254 ff. — 
3 Herr P. St. Fuchs (Bombay) macht mich darauf aufmerksam, daß solche Namen- 
gebungen auch in Indien vorkommen; vgl. auch St. Fuchs, Gond and Bhumia of Eastern 
Mandla (1960). — ®’ Vgl. M. Eliade, Die Religionen und das Heilige (1954), 271 ff. — 
®# Vgl. K. J. Narr, Saeculum 10 (1959), 256 ff. — ® Hinsichtlich des Schamanismus zuletzt 
L. Vajda, Ural-altaische Jahrbücher 31 (1959), 456; Zur phaseologisch-terminologischen 
Einengung und der daraus resultierenden Wertung altsteinzeitlicher »Frühformen« oder 
»Bausteine« (Vajda a.a.O. 477 f. mit Anm. 2) den möglichen Einwand vorwegnehmend 
Narr a.a.O. (= oben Anm. 38) 249. — *° K. Brunner, Die Religion (1956), 163 ff. — 
# Die Kritik am eventuellen psychologischen Erklärungsversuch müßte hier analog ver- 
laufen zu der auf eine andere Kulturphase gemünzten von A.E. Jensen, D, religiöse 
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Weltbild einer frühen Kultur (1948), 127 ff. — ? Zu solcher Fassung des Archetypischen 
auch A. Closs, Anthropos 5ı (1956), 887 f. — *? Beides streng auseinander ableiten zu 


„wollen, da eine andere Entwicklung unmöglich sei (Eppel a.a.O. = oben Anm. 3), be- 
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deutet einen bedauerlichen Rückfall in einen psychologisierenden Evolutionismus, den 
man eigentlich überwunden glauben sollte. (Daß eine solche Entwicklung in konkreten 
Einzelfällen, vielleicht auch im altsteinzeitlichen »frankokantabrischen« Kreis, stattge- 
funden haben mag, steht auf einem anderen Blatt und berechtigt nicht zur Aufstellung 
von Entwicklungsgesetzlichkeiten!) — ** Dies gut herausgearbeitet zu haben dürfte trotz 
der an der Entwicklungskonzeption zu übenden Kritik (vgl. oben Anm. 43), die sogar 
dem altsteinzeitlichen Menschen wirkliche Religion abspricht (!), das Wesentliche und 
Bleibende an der »Strukturanalyse« Eppels bilden. 
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DAS SYMBOL DER KOSMISCHEN MUTTER 
IM ı2. JAHRHUNDERT 


Marie-Madeleine Davy 


licher Bestandteil der Psyche in allen Traditionen. Zur Zeit der 
»Quöte du Graal«, der romanischen Kirchen, der Hohelied- 
Kommentare, der höfischen Liebe mit ihrer Allegorisierung der »Dame«, 


D): Symbol der kosmischen Mutter findet sich als ein wesent- 


erscheint dieses Symbol mit besonderer Beharrlichkeit, denn das 12. 
Jahrhundert steht wesentlich unter dem Zeichen der »himmlischen 
Mutter«. 

Die Gründe dafür sind einfach. Das ı2. Jahrhundert (ja schon das Ende 
des ır.) bezeichnet im Abendland einen Bruch mit der Vergangenheit. 
Es ist gleichsam ein Knoten in der Geschichte des Mittelalters, denn 
damit beginnt eine neue Zeit. Eine langsame Reife hat stattgefunden, 
nun sind die Früchte plötzlich da. Reich an Meisterwerken der Antike, 
gewinnt das lateinische Abendland ein neues Weltbewußtsein. Wenn 
man daher von der »Renaissance des ı2. Jahrhunderts« spricht, meint 
man damit nicht nur einen kulturellen Humanismus, sondern auch einen 
»Humanismus des Überzeitlichen«, der nicht durch das Wissen ein- 
geschränkt ist. In jener Zeit scheint der Mensch eine neue Ebene in der 
Stufenordnung geistiger Werte zu erreichen; er ist zu einer Art Reife 
gediehen. Die vielen neugegründeten oder wiederhergestellten Klöster 
sind Pflanzschulen gelehrter Männer, die von dem Eifer beseelt waren, 
an dem geistigen Aufschwung teilzunehmen, der das ganze Jahrhundert 
belebte. 

Dieser Aufschwung erhebt sich vom Sichtbaren zum Unsichtbaren, 
also immer in senkrechter Richtung. Es ist eine Art Himmelfahrt, welche 
die ganze Natur, die an Gott hängt und ihre ursprüngliche Bewegung 
wieder erlangt, mit sich reißt. In Wirklichkeit ist dieser Aufschwung 
doppelter Art, denn wenn die Natur sich erhebt, steigt Gott zuerst her- 
ab. Nun vermag die menschliche Sprache dieses Suchen und dieses Zu- 
sammentreffen nicht auszudrücken. Nur Symbole können den Geist in 
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ein heiliges Universum einführen, dem der Mensch zwar entspricht, 
in dem er sich aber zunächst schwach, wenn auch zu Hause fühlt. Daher 
der Geist der Symbolik, wie er sich im ı2. Jahrhundert durchsetzt, die- 
ses ständige Suchen nach Brücken, nach Metamorphosen, nach Ver- 
klärungen. »Bienen des Unsichtbaren« könnte man mit Rilke jene Men- 
schen nennen, die in Stein, auf Pergament, mit Farben, Formen und 
Zahlen goldene Bienenstöcke bauen und die Bedeutung der Symbole 
als Eingangstüren, als Ausgangsstufe für Visionen und für das sich auf 
Gott hin öffnende Verstehen zu enträtseln suchen. 

Selbstverständlich sind die Menschen des ı2. Jahrhunderts nicht die 
Begründer dieser symbolischen Betrachtungsweise; sie haben zahlreiche 
Vorgänger. Trotzdem bleibt der Gebrauch des »Symbols« und des 
»Zeichens« ihre Errungenschaft, mögen auch beide über Dionys und 
Augustin hinweg auf platonische Ursprünge zurückgehen. Dieses un- 
vergleichliche Bedürfnis nach ständigem Jenseitsbezug, um den ihr 
Denken und Verlangen unablässig kreist, ist ihres Geistes. Man könnte 
von ihnen das gleiche sagen, was Emile Brehier (von Maxim Schul 
kommentiert) über Plotin schrieb, nämlich, daß das Bild »sich formt, in- 
dem eine konkrete Vorstellung sich dem Abstraktionsprozeß unter- 
wirft, der aus ihm nach und nach die Materie entfernt«. 

Es kommt dann immer zu einer Übersteigerung, wie es uns die »Queste 
du Saint Graal« und die Lehre des heiligen Bernhard von Clairvaux 
am besten zeigen. So wird in der »Queste du Saint Graal« erwähnt, 
daß die Augen der Erdbewohner nicht fähig sind, die geistigen Ge- 
schehnisse zu erkennen. Auf der höchsten Stufe wendet sich dieses 
Symbol der kosmischen Mutter an das reine Denken. Der heilige Bern- 
hard hat klar unterschieden zwischen den göttlichen Offenbarungen, 
die durch den Traum, und denjenigen, die durch Visionen erkannt wer- 
den. Diese beiden Arten wertet er geringer als die Offenbarung, die 
eine Art höchste Intuition darstellt und die nur der Geist empfangen 
kann. ns 
Das Symbol der göttlichen Mutter, insofern es für die Mutter Christi 
steht, enthüllt den Gläubigen des ı2. Jahrhunderts die Einheit des Kos- 
mos. Der Kosmos bedeutet wohl das Weltall, aber ein geordnetes Welt- 
all, welches sich seit der Menschwerdung mit Gott versöhnt. Durch 
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die Jungfrau, die Mutter Christi, beginnt die Frohbotschaft, dank ihrer 
muß sich alles, was zum Leben bestimmt ist, in der Fülle der Zeiten zu- 
sammenfügen. So steht die Mutter Christi, die kosmische Mutter, als 
Symbol für das erneuerte Weltall. Der Glaube in seiner richtunggeben- 
den Eigenschaft — was man das »desiderium naturale« nennen könn- 
te — hängt in der Schöpfung von einer Eigenschaft Gottes ab, und die 
kosmische Mutter symbolisiert das summum dieser Eigenschaft. Des- 
halb führen die Stufen des Wahrnehmbaren und des Sichtbaren zum 
Unsichtbaren. Der christliche Mensch des Mittelalters durchschreitet sie 
als Meditierender, als Christus und seine Mutter Nachahmender nicht 
nur in den Ereignissen seines historischen Daseins, sondern in der 
Wirklichkeit, die sie auf der symbolischen Ebene darstellen. 

Angesichts eines solchen geistigen Ausbruchs ist es verständlich, wenn 
die Materie, in welcher der Geist Gestalt annimmt, gepriesen wird; 
die Mutter symbolisiert dann die Matrix, in welcher der Geist Form 
gewinnt. Gewiß, für unsere christlichen Autoren ist die Jungfrau 
Maria Himmel und Erde, Königin des Himmels und Königin der Erde, 
aber sie symbolisiert im wesentlichen doch die erneuerte Materie, 
die Erde, die der Geist Gottes, indem er Mensch wurde, bewohnt. 

Beim Studium der Fragen, die uns das Symbol der kosmischen Mutter 
stellt, muß man an dieser Stelle den »Typus« von der »Person« unter- 
scheiden. Während der Typus einer universalen symbolischen Ordnung 
angehört, ist die Person einmalig. Somit beginnt mit der Jungfrau 
Maria für das christliche Denken ein neuer Zeitabschnitt; sie darf nicht 
mit den anderen Jungfrauen oder Müttern des Heidentums verwechselt 
werden. Es steht außer Zweifel, daß die christliche Religion zu ihrem 
Gewinn griechisch-römische Elemente verwendet hat; niemand wird 
bestreiten, daß Heidnisches in den Marienkult eingedrungen ist. Übri- 
gens geht es weniger um ein Eindringen als um bewußte Aneignun- 
gen, die neu gedacht und in einem neuen Licht zweckentsprechend ver- 
wandt wurden, und zwar aus einem doppelten Grund psychologischer 
Art. Der Mythos der Mutter — wir haben es bereits gesagt — ist ein 
Teil der menschlichen Psyche; man kann ihn nicht entfernen, ohne 
damit alsbald die Psyche zu zerstören, zu verstümmeln. Der zweite 
Grund liegt in einer von einigen Kirchenvätern bewußt getroffenen 
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Entscheidung: die christliche Religion, aus dem jüdischen Denken her- 
vorgegangen, entwickelt sich in griechisch-römischem Klima, und 
einige Väter wählen heidnische Vorgänge als Argumente für die Ver- 
teidigung des Christentums. So spielt der heilige Justinus auf die Ge- 
burt des Perseus an (Apol. 21), geboren von »Dana&, der Jungfrau, nach- 
dem derjenige, der bei ihnen Zeus heißt, sich über sie als Goldregen 
ergossen hatte« (Dial.67). Man darf nicht glauben, daß den großen 
Mönchen des ı2. Jahrhunderts die Antike fremd war, sie waren voller 
Begeisterung für sie; man braucht nur die Werke von Bernhard Sil- 
vestris und Alain de Lille zu lesen, um sich davon zu überzeugen. 
Für Bernhard Silvestris, dessen Denken völlig gnostisch ist, stellt sich 
die Gottheit als weibliche Macht dar. 

Jungfrauen- und Mütterkulte können als Vorstufen' des Marienkults 
gelten. Heidnische Jungfrauen und Mütter gehören jedoch einer ganz 
anderen Ordnung an, als es diejenige ist, die mit der Mutter Christi 
anhebt, und zwar aus folgenden zwei Gründen. 

Die Jungfrau Maria kündigt jenen neuen Himmel und jene Erde an, 
von denen die Apokalypse spricht; die fleischliche Fruchtbarkeit wird 
ersetzt durch eine geistige Mütterlichkeit. (Man müßte dieser Frage 
nachgehen, indem man Übereinstimmungen mit Plato und vor allem 
mit Plotin untersucht.) Aber es gibt einen anderen, noch bedeutsame- 
ren Faktor, welcher in keiner anderen Tradition außerhalb der christ- 
lichen zu finden ist, nämlich folgenden: indem Christus Mensch wurde, 
hat er Himmel und Erde versöhnt. Die Mutter ist der Ort dieser Ver- 
söhnung, in ihr finden sich wie zwei verschiedene, aber verbundene 
Teile das Ungeschaffene und das Geschaffene zusammen. 

Wir wissen, daß die kosmische Mutter die Erde symbolisiert, die Erd- 
mutter, welche die heilige Hildegard von Bingen in ihren Visionen 
feiert, dort, wo sie die archaischen Mythen wieder aufnimmt und die 
Steine den Knochen vergleicht, während der Boden das Fleisch, die 
Pflanzen das Haar bezeichnen. Aber die von der Mutter Christi symbo- 
lisierte Erde ist nicht eine verdammte Erde, in der Gott abwesend 
wäre. Diese Erde ist nicht von Gott getrennt, denn die Jungfrau selber 
ist wieder mit ihm verbunden. Es besteht eine höchst dramatische 
Trennung zwischen Mensch und Gott, aber es besteht auch die Möglich- 
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keit der Rückkehr der Kreatur zu Gott. Diese ursprünglich alexandri- 
nische Idee, derer sich Origines bedient hat und die im Mittelalter 
wieder aufgenommen wurde, ist bedeutungsvoll; sie stellt den Vor- 
gang von Gottes Geburt im Menschen und von der Geburt des Men- 
schen in Gott dar. Der Prototyp dieses Vorgangs ist die Jungfrau Maria, 
und er reiht sich in die kosmische Perspektive der universellen Ord- 
nung ein. Im platonischen Mythos wird der Mensch vor allem durch 
seine eigenen Kräfte gottgleich, im christlichen Denken wird er dank 
der Menschwerdung Christi gottgleich. Weil Gott Mensch geworden 
ist, kann der Mensch Gott werden; der Mensch ist durch Gnade, was 
Gott von Natur ist, sagt Guillaume von Saint Thierry (12. Jahrhundert) 
und nimmt damit ein patristisches Thema wieder auf. Das Werk 
Christi erreicht mehr als die Wiederherstellung eines ursprünglichen 
Zustandes, sonst wäre Christus Adam vor dem Sündenfall gleich, und 
die Jungfrau Maria wäre eine Nachbildung Evas. Überdies: da Chri- 
stus Gott ist, ist die Ordnung, die er einführt, eine neue. Wohl ist Maria 
die neue Eva, aber die Eva einer neuen Schöpfung. 

Einerseits haben wir es mit einer Doktrin der Vergottung zu tun, in 
der man in einem ganz bestimmten Punkt neuplatonische Elemente 
wieder finden kann; anderseits bezieht der Mensch, der seine Herkunft 
wieder gefunden hat, eine neue Stellung in einem mit Gott verbunde- 
nem Kosmos. (Der Ausdruck in illo tempore, der sich so oft im Evange- 
lium findet, hat den Sinn von Herkunft, das heißt von etwas Über- 
zeitlichem, einer Zeit, die die Ewigkeit einbeschließt.) In dieser neuen 
Aera wird die Vergottung des Menschen nichts Außerordentliches sein; 
sie wird nicht nur einige Auserwählte betreffen, sondern sich der gan- 
zen Menschheit anbieten, da die ganze Erde, durch den Schoß der Jung- 
frau verkörpert, durch die Menschwerdung Christi Gott dargeboten 
wird. 

Die Schriftfteller des ı2. Jahrhunderts erforschen mit Eifer alle die 
Jungfrau betreffenden großen Symbole, und unter ihnen sind die 
Zisterzienser, allen voran der heilige Bernhard, die besten Kommenta- 
toren. 

Halten wir einige Beispiele dieser Symbole fest. Die Jungfrau Maria 
— wir haben es schon gesagt — versinnbildlicht die Erde, eine Jung- 
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fräuliche und mütterliche Erde. Die jungfräuliche Erde ist weder vom 
Menschen beackert noch von Regen oder Tau benetzt. Deshalb steht 
bei den liturgischen Festen der Reinigung und der Darbietung im Tem- 
pel zu lesen: »Er wird herabfahren wie der Regen auf die Aue, wie 
die Tropfen, die das Land feuchten.« (Ps. LXXI, 6). Die Unberührtheit 
der Jungfrau Maria bedeutet für unsere Autoren, daß alles von Gott 
kommt und nicht vom Menschen. Diese Jungfräulichkeit symbolisiert 
die Einheit einer einzigen Liebe: derjenigen Gottes. 


Dieser mütterliche und jungfräuliche Aspekt hat die Interpreten fort- 
während beschäftigt. Das Symbol der Jungfrau gehört der Ewigkeit 
an, das heißt dem Unerforschlichen. Es ist gleichzeitig das Dunkelste, 
das man sich vorstellen kann, als auch das unbestreitbar Reinste. In 
bezug auf die Vernunft ist es Tiefe und Reinheit, denn es kann durch 
keine begriffliche Bestimmung im geringsten verunreinigt werden. 
Während die junge Jungfrau nicht befleckt werden kann, kann die 
Jungfrau in ihrem dunklen Aspekt zur Mutter alles Lebendigen wer- 
den. (Dieser dunkle Aspekt ist ohne Beziehung zum Bösen. Die Nacht 
gebiert den Tag; man sollte hier vom Unterirdischem, vom Labyrinth 
sprechen. Man muß immer zwischen der Erde der Ernten und den tiefe- 
ren Schichten der Erde unterscheiden.) 

Die Mutter gebiert das sichtbar und wirklich Gewordene: in dieser Hin- 
sicht wird die Jungfrau Maria mit Eva verglichen (vgl. hl. Bernhard, 
Guerric d’Igny, Adam de Perseigne usw.). So bedeutet die Jungfrau 
die verborgene, seit Anbeginn der Zeit vorhandene Weisheit; sie ist 
Symbol für den göttlichen Gedanken, insofern er das Gefäß der Mög- 
lichkeiten und ewig unbekannt ist. In der Jungfrau Maria bleiben diese 
beiden Ebenen (die jungfräuliche und die mütterliche) unzertrennlich: 
in der Ewigkeit kann sich »etwas« manifestieren; in der Zeit besteht 
»etwas« Ewiges. So ist die Jungfrau die Versöhnung zwischen Zeit 
und Ewigkeit, zwischen dem Kontinuierlichen und Diskontinuierlichen, 
Jungfrau in der ewigen und Mutter in der zeitlichen Ordnung. Des- 
halb zeigt die Jungfrau die ursprüngliche Gestalt der Gottheit, die 
Gestalt annehmen kann im Herzen, welches die Leere des Nicht-Mani- 
festierten, und im Körper, welcher das Manifestierte darstellt. Daher 
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ist die Aufgabe der Mutter, wie auch die mühsame Arbeit der Natur, 
ständig zu gebären. Bernhard Silvestris spricht von der Natur als einen 
Schoß, der unaufhörlich gebiert. Deshalb schreibt er: »Naturae vultus 
antiquissimus, generationis uterus indefessus.« Für Alain de Lille ist 
die Natur hingegen weniger die gebärende Mutter als die keusche, 
auf den Samen wartende Jungfrau. 

Gemäß den alten Mythen hat sich die Schöpfung von einem Zentrum 
her verwirklicht, das als Gefäß des Heiligen betrachtet wird. Der hei- 
lige Bernhard von Clairvaux sagt, daß die Jungfrau Maria das Zentrum 
der Erde genannt wird (terrae medium) (Pfingstpredigt II, 4). Auf sie 
blicken die Bewohner der drei großen kosmischen Regionen, Himmel, 
Erde, Hölle. Die Jungfrau Maria, oft »Pforte des Himmels« genannt 
(janua coeli), versinnbildlicht die Achse, die jene drei kosmischen Orte 
verbindet. 

Der Berg und der Baum (Symbol der Fruchtbarkeit) werden immer 
als Zentren betrachtet, die den Himmel der Erde verbinden (vgl. Mir- 
cea Eliade). So wird die Jungfrau von Richard de Saint Victor in seinem 
Kommentar zum Hohelied einem Berge und einem Baum verglichen: 
»Der Berg ist aus dem Baum hervorgegangen, als Gott aus dem Men- 
schen hervorging. Dies ist neu und unerhört. Die Jungfrau schloß in 
ihrem Schoße den ein, den die Welt nicht kannte.« 

Wie die Schöpfung an einem zentralen Punkt stattfand, so auch die 
Neuschöpfung: der jungfräuliche Schoß, der Arche vergleichbar, ist ein 
geheimer Ort, der unterste Ort, wo der göttliche Samen ruht. Diesen 
geheimnisvollen Ort kann niemand von Außen betrachten. Deshalb 
sprechen die Mystiker des ı2. Jahrhunderts vom Schloß der Seele, in 
welchem Gott wohnt, oder auch von der Substanz der Seele, in welcher 
sich Gott aufhält. Dort spricht Gott sein ewiges Wort aus und dort ge- 
schieht die ewige Geburt. Dieser geheimnisvolle Ort ist leer, wenig- 
stens leer von dem, was nicht Gott ist; so wie Dionys zu Timotheus 
sagt: »Es widerstrebt Gott, unter allerhand Bildern wirksam zu sein.« 
Diese Leere wird durch ein Gefäß symbolisiert, das nur das Göttliche 
füllen kann. Diesen Sinn kann man dem auserwählten Gefäß zuschrei- 
ben, das wir in Beziehung zur Jungfrau in den Litaneien in Loretto 
wiederfinden, oder auch im Gralsroman. Das Gefäß ist der Tempel, und 
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der Tempel ist Ausdruck für den Uterus, von dem der heilige Bernhard 
spricht. 

Die kosmische Mutter wird oft mit einer Stadt verglichen. Hier sind 
die Visionen der heiligen Hildegard von Bingen sehr bedeutsam. Die 
Theologen und Mystiker des 12. Jahrhunderts nehmen oft das Thema 
des himmlischen Jerusalem auf. Indem sie einen neuen Kosmos begrün- 
det, symbolisiert die Jungfrau Maria das himmlische Jerusalem, das- 
jenige, von dem der heilige Paulus in der Epistel an die Galater schrieb 
(IV, 26): »Aber das Jerusalem, das droben ist, das ist die Freie; die ist 
unser aller Mutter.« Es ist »dem großen Babylon« entgegengesetzt, 
der großen Hure der Apokalypse (XVII, 10). Die Mystiker sind dem 
Sinn des Verses der Apokalypse treu: »Und die Stadt bedarf keiner 
Sonne noch des Mondes, daß sie ihr scheinen; denn die Herrlichkeit 
Gottes erleuchtet sie, und ihre Leuchte ist das Lamm.« (XXI, 23). Dies 
ist das Symbol, welches deutlich der Jungfrau Maria, »von Sonne um- 
geben«, entspricht, denn sie gebiert die Sonne aus ihrem Schoß. 
Christus wird der Sonne verglichen; überdies ist das göttliche Kind 
sonnenhaft, und in dem Augenblick, in dem der heilige Keim in der 
Jungfrau-Mutter zum Leben erwacht, kann sie »Haus Gottes« oder »Ta- 
bernakel« heißen. Die Jungfrau-Mutter ist die Hüterin des Feuers, weil 
sie in ihrem Schoß den heiligen Keim empfängt und trägt. 

Es ist unmöglich, von der Mutter zu sprechen, ohne das Kind zu erwäh- 
nen. Dieses Kind ist der Schatz der Mutter, die seltene Perle, das Myste- 
rium schlechthin, da es alle Möglichkeiten in sich birgt. Es kann immer 
gezeugt werden, es bleibt ewig jung, denn es ist der puer aeternus. 
Deshalb bedeutet nach der zweiten Adventspredigt des heiligen Bern- 
hard die kosmische Mutter, welche durch die Jungfrau Maria symbo- 
lisiert wird, den königlichen Weg. 

»Der Ruhm der Jungfrau ist, Mutter zu sein.« Daher ihre Rolle als 
Vermittlerin. »O unsere Frau, unsere Mittlerin, unsere Fürsprecherin, 
versöhne uns mit deinem Sohn« bittet demütig der Abt von Clair- 
vaux. Dieses Thema der Mutter Gottes, auf das die Mystiker des 12. 
Jahrhunderts gerne zurückkommen, war seit der Proklamation am Kon- 
zil von Ephesus im Jahre 43 1 oft behandelt worden. 

Die Jungfrau ist nicht nur »Mutter«, sie ist auch Gattin, das heißt die- 


165 


Marie-Madeleine Davy 


jenige, die Gott liebt und ihm anhängt. Es gibt verschiedene Arten 
der Liebe zu Gott: die Liebe des Dieners, diejenige des Sohnes und 
endlich diejenige der Gattin. Im Hohelied sucht und findet die Gattin 
denjenigen, den sie liebt, um sich mit ihm zu vereinen. Die Gattin be- 
zeichnet die Seele, oder die Kirche, oder noch besser die Jungfrau 
Maria. 


Die Autoren betonen die Bereitschaft der Jungfrau, das in ihr laut 
werdende Gotteswort zu erfassen. Nun erwähnt Bernhard das Hören 
als eine Stufe zur Vision. Zur gleichen Zeit schrieb Guigues: »Derje- 
nige, der nicht schweigt, hört nicht denjenigen, der spricht.« Schon Dio- 
nys spielt auf die Geheimnisse an, die sich in der tief leuchtenden Fin- 
sternis des Schweigens offenbaren; in diesem Schweigen kann alles 
wahrgenommen werden. 

Indem die Mystiker des ı2. Jahrhunderts für die Jungfrau Maria wie- 
der biblische Bilder aufnehmen, vergleichen sie sie dem versiegelten 
Brunnen, dem Tempel, dem Altarraum des Heiligen Geistes, einem 
Turm, einer verschlossenen Türe, dem glühenden Busch, der brennt, 
ohne sich zu verzehren. Sie ist außerdem der duftende Garten, über 
welchen der heilige Hauch hinweht; der heilige Bernhard benützt den 
Ausdruck »Aquädukt«, das das Wasser der Quelle in den vertrockne- 
ten und durstigen Herzen verbreitet. Die Jungfrau ist die »Mutter des 
erleuchteten Herzens«, sagt Eadmer, die Mutter sehr mild an Barmher- 
zigkeit und Mitleid. Indem die Autoren des ı2. Jahrhunderts einen 
Text der Apokalypse aufnehmen, erinnern sie an »die von Sonne und 
Sternen umgebene Frau«. Sie tritt die Schlange mit Füßen, sie be- 
kämpft den Drachen; sie ist auch dem Mond vergleichbar, der sein 
Licht von der Sonne (Christus) erhält und sich ständig erneuert. Chri- 
stus ist Dominus und Herrscher, die mater Domini ist »Frau« und Herr- 
scherin. Hier wäre von der Rolle der »Frau« in der höfischen Liebe 
zu sprechen und von der gegenseitigen Beeinflussung des Jungfrauen- 
kult und der Frauenverehrung. In der höfischen Liebe wird die Liebe 
zur »Einzigen Frau« von den Formen des feudalen Dienstes inspiriert, 
und Jesus muß durch die »Schmerzensprüfung« hindurch, um die sinn- 
liche Liebe zu überschreiten und die hohe Liebe, welche ritterlich macht, 


166 


Das Symbol der kosmischen Mutter im ı2. Jahrhundert 


kennenzulernen; die Liebe zur Schönheit der idealen Weisheit verwandelt 
die fleischliche Liebe. 

Oft wird »Marias Herz« erwähnt; man muß diesen Ausdruck recht ver- 
stehen, um seinen symbolischen Sinn zu finden. »Herz« bedeutet Liebe, 
universale, kosmische Liebe, und demzufolge hat es Augen und sieht; 
das heißt, daß es der Eingebung offensteht. Eadmer spricht von dem 
sehr reinen Herzen der Jungfrau, er nennt sie auch cor mundatum. Die 
große Reinheit Marias ist ein häufig vorkommendes Thema, aber der 
Ausdruck »Herz der Welt« ist sehr wichtig, denn er zeigt Ort und Rolle 
der Jungfrau Maria im ı2. Jahrhundert. In den Weisungen an seine 
Mönche legt der heilige Bernhard genau fest, daß die Jungfrau Mutter 
»Zentrum der Welt«, daß sie »Mutter der Barmherzigkeit, deren Va- 
ter Gott ist« sei. Wenn die Autoren den Tod Christi auslegen, betonen 
sie die doppelte Passion: die Passion des Körpers Christi und dieje- 
nigen des Herzens der Jungfrau Maria. 

Dieses im ı2. Jahrhundert ausgeführte Problem der geistigen Mutter- 
schaft der Jungfrau Maria ist von großer Wichtigkeit, denn es leitet 
eine Ordnung ein, zu der alle Menschen aufgerufen, in die aber nur 
wenige eingeweiht werden. In seinem Brief an die Brüder des Berges 
Gottes nennt Guillaume de Saint Thierry drei Stadien, das Tierische, 
das Vernünftige und das Geistige, die den Beginnern, den Fortge- 
schrittenen und den Vollkommenen entsprechen. Das letzte, geistige 
Stadium der Vollkommenheit enthält eine geistige Mutterschaft: der 
Mensch wird seine eigene Mutter durch die göttliche Geburt, die sich 
in ihm vollzieht. Und da der geistige Zustand hauptsächlich vermit- 
telnd und ausstrahlend ist, wird er dank dieses in ihm geborenen hei- 
ligen Elementes zur »kosmischen Mutter«, das heißt, er ist an der 
Geburt all dessen beteiligt, was geistigen Charakters ist. Die Liebe 
ist eine kosmische Kraft, die die Vereinigung der Kreaturen und auch 
diejenige von Mikrokosmos und Makrokosmos vollzieht. Die Autoren 
des ı2. Jahrhunderts haben es wohl gewußt: durch diese Geburt des 
Göttlichen im Menschen ist wie bei der Jungfrau Maria der Mensch 
zugleich immer Jungfrau und immer Mutter. Wie der Erde, die jährlich 
neue Saat erwartet, um fruchtbar zu werden, so geschehen dem Men- 
schen eine Reihe von Metamorphosen. Er ist ewig »Jungfrau« in bezug 
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auf den neuen Zustand, in den er eintritt, und in jedem neuen Zustand 
wiederum »Mutter«. So ist der Mensch, der von Stufe zu Stufe steigt, 
»Jungfrau« in bezug auf die neue Ebene, in die er eintritt, »Mutter« 
aber in bezug auf die, die er eben verlassen hat. Mit anderen Worten 
erscheint er immer als »Mutter«, indem er das wird, was er noch nicht 
war, aber werden kann. Dies ist der Sinn der ewigen Seelenjugend. 
Wenn ein vom Geist heimgesuchter Mensch »Mutter« wird, erwacht 
plötzlich das Kind, das in ihm schlief. Dann wird er sich des Schatzes 
bewußt, den er in sich trug, und dessen Anwesenheit er nicht ahnte. 
Und die Anwesenheit dieses in ihm erwachenden göttlichen Kindes 
verändert ihn, sein Herz füllt sich mit Liebe, und die Welt erscheint 
ihm verwandelt. Hier werden Zeit und Raum überwunden, und der 
Mensch nimmt an der Ordnung teil. Diese Sehnsucht nach der »Mutter«, 
die die Autoren des ı2. Jahrhunderts so schön ausdrücken, ist immer 
wieder aufgenommen worden; Nietzsche spricht sie klar in Zarathustra 
aus: »Nie noch fand ich das Weib, von dem ich Kinder mochte, es sei 
denn dieses Weib, das ich liebe: denn ich liebe dich, o Ewigkeit.« Nach 
den Mystikern des ı2. Jahrhunderts kann die Mutterschaft der Jung- 
frau in den Menschen keine Grenzen haben; sie wird weiterbestehen, 
solange es Menschen gibt. Sie betrifft, sagen Eadmer und der heilige 
Bernhard, alle Menschen der Vergangenheit, der Gegenwart und der 
Zukunft. Christus ist zwar gekommen, aber sein Reich ist noch nicht 
erfüllt. Mit der Jungfrau Maria ‘beginnt also eine universale Mutter- 
' schaft, an der die Menschen teilhaben, indem sie ihr göttliche Ehren 
erweisen; in diesem Sinn hat Guillaume de Saint Thierry gesagt: »Durch 
Gnade werden, was Gott von Natur ist.« So fährt Gott fort, sich ständig 
in jenen zu entfalten, die zugleich Jungfrau und Mutter sind; das heißt, 
der Gnade fügsam, die sie in sich reifen lassen, können sie »dem Lamm 
nachfolgen, wo es hingeht« (Apok. XIV, 4). 

Dies ist der symbolische Aspekt, auf dessen ganze Fülle hinzuweisen 
wichtig schien. Selbstverständlich wären noch die Hymnen und andere 
Quellen heranzuziehen, um die Verbreitung des Jungfrauenkultes im 
ı2. Jahrhundert derzutun. Die Marienfeste der Himmelfahrt, der Ge- 
burt, der Empfängnis von Maria im Schoße Annas, ihrer Mutter (Ead- 
mer ist im ı2. Jahrhundert Vorkämpfer der Unbefleckten Empfängnis), 
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der Verkündung, der Läuterung werden mit Glanz gefeiert. Geringere 
Feiern kamen hinzu, die in den Klöstern zum Anlaß für Marienpredig- 
ten genommen wurden. Die Stundenbücher der Laien, selbst die Legen- 
den sind von Wichtigkeit. So gibt uns das Exodium Magnum viele 
Erzählungen von naiver Schönheit über die Ursprünge der Zisterzien- 
ser. Die Jungfrau erschien ihren Anhängern gerne, und niemand war 
darüber erstaunt, denn die Menschen waren gewohnt, ständig in der 
Anwesenheit der »Mutter der Himmel und Erde« zu leben. Die großen 
Orden, insbesondere die Kartäuser, die Prämonstratenser, die Zister- 
zienser steuerten im ı2. Jahrhundert zur Verklärung der Jungfrau bei. 
Wir haben nur einige Autoren genannt; wir könnten in allen großen 
religiösen Zentren viele Texte finden, die sich auf die Jungfrau Maria und 
ihre Rolle in der geistigen Ordnung beziehen. 

Was die Mystiker in ihren Abhandlungen schreiben oder ihre Mönche 
lehren, wird von den Bildhauern in Stein gehauen, und jeder erhält 
Unterricht gemäß seinem Vermögen. Die eine Vision kann zur Ver- 
senkung führen; die andere ist nicht von der Wirklichkeit entfernt, 
sie ist — laut unseren Autoren — liebevolle Zustimmung, unbeugsame 
Anhänglichkeit. Im ı2. Jahrhundert wird Frankreich mit romanischen 
Kirchen bebaut, Cluny und Citeaux wetteifern in Glaubensinbrunst, 
und die Kirchen unsrer Lieben Frauen schützen das christliche Volk 
unter ihren Steinflügeln. Eva kriecht in Autun, aber die Jungfrau 
triumphiert immer mit ruhiger, lächelnder Freude, oder sie ist von sanf- 
ter Würde erfüllt. Sie ist so groß und herrlich wie Christus in Mont- 
morillon, in Saint-Savin; ihre und ihres Sohnes Königswürde offen- 
baren sich in Saint-Benoit-sur-Loire. Bald zeigt sie ihr Kind, indem 
sie es in einem Arm hält wie in Tournus, öfters aber auf ihrem Schoße, 
es allen zur Verehrung darbietend. In Stein gehauene Jungfrauen, wel- 
che die Gläubigen empfangen, bunt bemalte Holzjungfrauen, helle 
Jungfrauen, schwarze Jungfrauen von Auvergne und Chartres, alle 
bieten zärtlich den Einzigen Sohn der Menschenliebe dar. Und wenn 
die Jungfrau allein, ohne ihren Sohn erscheint, dann betrachtet sie im 
Geheimen die göttliche Frucht in sich und erinnert diejenigen, die sie 
betrachten, daran, daß jeder Mensch, wie sie, Theophore, Gefäß Gottes 
sein kann, und daß dies eine allgemeingültige Wahrheit ist. 
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Diese von den Theologen und Mystikern des ı2. Jahrhunderts ausge- 
legten Symbole finden sich in Literatur und Kunst wieder. Die Lieder 
und Erzählungen der provenzalischen Minnesänger sind besonders reich 
an Bildern, die die Vergötterung der Frau zeigen. Die höfische Liebe 
entfaltet sich, und die Zisterzienser-Mönche — Bernhard und seine 
Freunde — sind mit ihrem Werden vertraut. Selbstverständlich fehlen 
bei den nordfranzösischen Minnesängern weder das Satyrspiel noch 
die mehr rohen als naiven Ausdrücke. Auch sollte man sich hüten, das 
ı2. Jahrhundert, dessen Persönlichkeiten und Werke von einer tiefen 
Originalität zeugen, über einen Kamm zu scheren; die Meinungen die- 
ser Zeit waren so verschieden wie die der unsrigen. 

Es gibt keine allen großen Klerikern des ız2. Jahrhunderts gemein- 
same Lehre über die kosmische Mutter. Diejenige, die wir so nennen, 
und die unsere Autoren immer mit dem Namen Jungfrau, Mutter Got- 
tes, bezeichnen, erfährt im ı2. Jahrhundert eine außerordentliche Ver- 
breitung. Dies ist ein auffälliges Zeichen, dessen Sinn es zu erforschen 
gilt, um nicht nur die symbolische Bedeutung, sondern auch die Seele 
des ı2. Jahrhunderts zu verstehen. das ein unendlich reiches Ganzes 
sowohl im Denken wie in der Kunst und Dichtkunst bildet. 

Es ist bei der Betrachtung des Symbols der kosmischen Mutter im Mi- 
telalter ratsam, moderne psychologische Erkenntnisse einzubeziehen. 
Die Werke Jungs sind ganz besonders anregend zum Verständnis dieses 
Archetypus des Unbewußten, welcher der ganzen Menschheit angehört. 
Amalaire von Metz, ein Gelehrter des ıo. Jahrhunderts, ruft aus, in- 
dem er den liturgischen Geist des Advents ankündigt: »Wenn ich in 
die Ferne schaue, da sehe ich die Macht Gottes kommen.« Zu Beginn 
des ı2. Jahrhunderts hätte ein Mönch sagen können: »Ich sehe das 
Reichtum der Jungfrau kommen, der Mutter Christi und der Men- 
schen.« 


(Aus dem Französischen übersetzt von Mareile Georgi) 
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m 8. September ı198 krönte der burgundische Erzbischof von 
Tarentaise den jüngsten Sohn Kaiser Barbarossas und Bruder des 
im Vorjahre verstorbenen Kaisers Heinrich VI., Herzog Philipp 
von Schwaben, in Mainz zum deutschen König. Von diesem Ereignis 
berichtet ein Spruch Walthers von der Vogelweide!: 
Diu kröne ist elter danne der künec Philippes si: 
dä mugent ir alle schouwen wol ein wunder bi, 
wies ime der smit sö ebene habe gemachet. 
sin keiserliches houbet zimt ir alsö wol. 
daz si ze rehte nieman guoter scheiden sol: 
ir dewederz dä daz ander niht enswachet. 
si liuhtent beide ein ander an, 
daz edel gesteine wider den jungen süezen man: 
die ougenweide sehent die fürsten gerne. 
swer nü des riches irre g£, 
der schouwe wem der weise ob sime nacke st£: 
der stein ist aller fürsten leitesterne. 


In freier Übersetzung heißt das: »Die Krone ist älter, als der König 
Philipp ist. Daran könnt ihr alle gar ein Wunder erblicken, nämlich 
wie der Schmied sie ihm so passend gemacht hat. Sein kaiserbürtiges 
Haupt steht ihr so wohl an, daß von Rechts wegen kein Gutgesinnter 
die beiden trennen soll: da setzt keins von ihnen das andere herab. 
Sie leuchten beide einander an, das edle Gestein und — andererseits — 
der junge freundliche Mann. Diese Augenweide sehen die Fürsten gern. 
Wer sich jetzt noch täuschen sollte, wo die Legitimität des Reiches zu 
suchen ist, der sehe zu, wem denn der Waise? über dem Nacken steht: 
wie der Polarstern den Seefahrern, so weist dieser Stein allen Fürsten 
den rechten Weg.« 

Was sprechen diese Verse aus? Ist es Schönfärberei, ist es echte Er- 
griffenheit des Dichters’? Hängt Walther hier einem Wunschtraum 
nach, der zur politischen Wirklichkeit jener Tage nicht recht paßt? 
Denn die sah anders aus, als es die Harmonie des Bildes, das Walther 


malt, vermuten läßt. 
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Nach dem Tode Heinrichs VI. am 28. September 1197 waren die Gegen- 
sätze zwischen dem staufischen Süden und dem welfischen Norden 
Deutschlands offen zutage getreten; die welfische Seite hatte den 
Sohn Heinrichs des Löwen, den Grafen Otto von Poitou, am 12. Juli 
ı198 zum König erhoben, obwohl es seit dem Dezember 1196 schon 
einen gewählten deutschen König gab: Friedrich, den 1194 geborenen 
Sohn Heinrichs VI., der am päpstlichen Hofe erzogen wurde. Weil der 
damals achtzehnjährige Philipp von Schwaben zunächst nur Regent für 
seinen minderjährigen Neffen hatte sein wollen und an seine eigene 
Krönung nicht gedacht hatte, hatte er kostbare Zeit verstreichen lassen. 
Zwar hatte er sich auf Drängen seiner Ratgeber am 8. März in Mühl- 
hausen zum König wählen lassen; doch als er mit der eigentlichen Krö- 
nung zögerte, kam ihm der Welfe im Sommer zuvor. So war Philipp 
in der ungünstigen Situation des Zuspätgekommenen, als er sich 
schließlich krönen ließ. In diesem Augenblick gab es drei deutsche 
Könige: Friedrich, Otto und Philipp. Welcher war der richtige? 

Die ungeschriebene Verfassung des mittelalterlichen Reiches kannte 
für solche Zweifelsfälle eine Sicherung: der rechtmäßige Herrscher 
wurde ausgewiesen durch gewisse unverwechselbare Kennzeichen, die 
zu bestimmten hervorragenden Gelegenheiten — etwa beim feierlichen 
Regierungsantritt — an ihm zu sehen waren, und zwar so, daß alle, 
die dabei waren, es deutlich wahrnehmen und bezeugen konnten. Diese 
Kennzeichen waren die Reichsinsignien; an ihren Besitz war die recht- 
mäßige Herrschaft geknüpft, weshalb sie nicht nur regalia oder imperia- 
lia, sondern geradezu regnum oder imperium genannt werden konn- 
ten. Es waren dies mehrere Kleinodien wie die Krone, der Reichs- 
apfel, das Szepter und das Reichsschwert, daneben die Gewänder des 
Krönungsornates und eine Reihe von Reliquien, unter ihnen die hei- 
lige Lanze. Da es also eine ganze Anzahl von Herrschaftssymbolen gab, 
entstand die Frage, welche von ihnen unbedingt erforderlich und für 
die Herrschaft konstitutiv und welche entbehrlich waren. Diese Frage 
ist nicht zu allen Zeiten gleich beantwortet worden; so hat man etwa 
der Lanze in früherer Zeit eine weit größere Bedeutung zugemessen 
als später. Das erste unter den Insignien im engeren Sinne ist im 
ı2. Jahrhundert ohne Zweifel die Krone gewesen; das noch heute er- 
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haltene, in Wien aufbewahrte Stück war mit Sicherheit seit 1024, seit 
der Krönung Konrads II., in Gebrauch und hatte also 1198 schon eine 
Tradition von einunddreiviertel Jahrhunderten. Es war durch den 
»Waisen«, den Edelstein ohne seinesgleichen, ein unverwechselbarer 
und nicht durch Nachahmung zu fälschender Herrschaftsausweis. Der 
Besitz der Reichskrone mußte darüber entscheiden, wer der rechte Herr- 
scher war. 
Im Jahre 1198 war die Krone in der Hand der Staufer 5. So wurde denn 
Philipp mit der rechten Krone gekrönt, und das verschaffte ihm als 
dem Zuspätgekommenen doch wieder einen Legitimitätsvorsprung, 
der das Ungünstige seiner Lage wettzumachen half. Walther, der bei 
der Krönung dabeigewesen zu sein scheint, spricht als Augenzeuge 
(oder zumindest in der Rolle eines solchen) und bezeugt mit seinem 
Spruch die sichtbare Szene von Mainz vor aller Welt. Gleich zu An- 
fang betont er mit dem Alter das Traditionsgewicht der Krone, die 
geradezu das Subjekt des Vorgangs ist: der König steht ihr an, nicht 
etwa sie ihm. Auch rückt Walther unverkennbar das Konkret-Sichtbare 
der Szene in den Vordergrund: die kröne, das houbet, das liuhten, das 
edel gesteine, der weise, der nac. Und daß es ihm auf die Sichtbarkeit 
ankommt, bestätigen das zweimalige schouwen und die ougenweide. 
Der Dichter stellt also den Hörern seines Spruches ein genaues Bild 
vor Augen; es ist ein bedeutungsträchtiges, ein Sinn-Bild. Welche Forde- 
rungen der Hörer ziehen soll, verschweigt Walther nicht: die letzten 
drei Verse sagen es ausdrücklich. Es ist nicht nur Ergriffenheit, was 
dem Dichter hier die Feder geführt hat; er gibt sich auch nicht der 
Illusion einer wirklichkeitsfernen Harmonie hin: Walther beschreibt 
präzise, was viele andere außer ihm gesehen haben und bezeugen 
können. Er spricht damit die bei seinen Zeitgenossen geläufigen Vor- 
stellungen von der Krone und ihrer konstitutiven Bedeutung an — und 
das alles offenbar, um es in der aktuellen politischen Situation seinem 
Herren Philipp dienstbar zu machen. Die auffordernde Anrede an das 
Publikum (im zweiten Vers) und der moralische Anspruch, der in 
nieman guoter (im fünften Vers) liegt, sind nicht zu überhören. Und 
die Tatsache, daß die jahrhundertealte Krone dem Haupte des jugend- 
lichen Herrschers wie angegossen paßt, wird als wunderbares Zeichen 
173 


Antaios II - ı2 


Helmut Naumann 


verstanden, mit dem ein höherer Wille die Richtigkeit dieser Krönung 
sanktioniert. 

Man kann sagen, daß hier der ganze Symbolgehalt der deutschen 
Krone ausgespielt wird, weil dieser Trumpf in der eigenen Hand den 
Gegner ausstechen soll. Doch der Gegner war seinerseits nicht ohne 
sinnenfällige Argumente, mit denen er sich an die Öffentlichkeit wen- 
den konnte, um seinen Anspruch auf die rechtmäßige Herrschaft zu 
unterbauen. Freilich fehlte der anderen Seite ein wortgewaltiger Mann, wie 
Walther es war, und so kennen wir keine Äußerung vom welfischen Stand- 
punkt, die an Rang dem Spruche Walthers an die Seite zu stellen wäre. 
Tatsächlich war die Krönung Philipps in den Augen der Zeitgenossen 
anfechtbar, weil dabei einige »Formfehler« unterlaufen waren. Die deut- 
schen Könige wurden nach dem Herkommen in Aachen gekrönt, und 
zwar vom Erzbischof von Köln. Der Erzbischof aber stand auf Seiten 
Ottos, und auch Aachen war in der Hand des Welfen; so war Öttos 
Erhebung in dieser Hinsicht »richtig« gewesen. Nur hatte ihm eben 
die rechte Krone gefehlt. 

Es ist bisher zu wenig beachtet worden, daß Philipps Erhebung an 
einem anderen als dem herkömmlichen Orte Aachen viel mehr als nur 
einen Formfehler bedeutete. Der moderne Betrachter, der geneigt ist, 
einen Verstoß gegen derartige Formvorschriften als verzeihlich anzu- 
sehen, verkennt damit die Strenge des mittelalterlichen Rechtsforma- 
lismus, der den Eintritt in einen neuen Rechtsstand — etwa den des 
König-Seins — davon abhängig machte, daß der dies bewirkende Akt 
in der vorgesehenen Weise vor sich ging. Dazu gehörte auch der rich- 
tige Ort, und dieser Ort war seit zweieinhalb Jahrhunderten die Pfalz- 
kapelle in Aachen. Philipp selbst hat die Bedeutung Aachens als Krö- 
nungsort sehr genau eingeschätzt: nachdem er sich im Frühjahr 1198 
entschlossen hatte, die Königswürde für seine Person anzunehmen, 
hatte er auch sofort einen Heereszug nach Aachen ausgerüstet. Durch 
hinhaltende Schachzüge der Gegenpartei, die ihn auf eine friedliche Lö- 
sung hoffen ließen, hat er sich von diesem Zug abhalten lassen. Erst nach 
der erfolgten Wahl Ottos ist es einer kleinen staufischen Truppe ge- 
lungen, nach Aachen einzudringen, um die Krönung des Welfen zu ver- 
hindern. Diese Mannschaft war aber zu schwach und mußte am ıo. Juli 


174 


Stuhl oder Krone 


kapitulieren. Am ı2. Juli war dann Ottos Krönung. Unverkennbar sind 
die Eile des Welfen, so schnell wie möglich dieses Ereignis herbeizu- 
führen, das dann nicht mehr ungeschehen zu machen war, und anderer- 
seits die Anstrengungen des Staufen, es zu verhüten®. Unter diesen 
Umständen ist es zu wenig, wenn man sagt, daß Walthers Spruch die 
Bedenken gegen Philipps Erhebung mit Stillschweigen übergehe”. 

Das hätte wenig Sinn gehabt; denn sie waren jedem Zeitgenossen be- 
kannt und bewußt. Walther nennt zwar die Argumente der welfischen 
Partei gegen die Gültigkeit von Philipps Krönung aus gutem Grunde 
nicht; aber sie sind als zurückgewiesene und bekämpfte — »swer nü 
des riches irre gE...« — hinter seinen Worten deutlich gegenwärtig. 
Was war nun das Besondere, das Aachen als Krönungsstätte auszeich- 
nete, so daß es durch keinen anderen Ort zu ersetzen war? Dies ist 
das Entscheidende: in Aachen stand der Stuhl des Reiches. 

Dieser Stuhl®, der heute noch wie vor tausend Jahren in der Königs- 
loge der Pfalzkapelle steht, ist eine Stiftung Ottos I. Die Sachsenge- 
schichte Widukinds von Korvey berichtet von der Königserhebung des 
Jahres 936, wobei die Thronsetzung eine ausgezeichnete Rolle spielt ?. 
Besonders aufschlußreich für die Funktion dieses Stuhls bei den frühen 
deutschen Königserhebungen ist dann der Mainzer Krönungsordo von 
(wahrscheinlich) 961 !°. 

Der Ordo nennt nach den aus rein geistlicher Wurzel stammenden Ak- 
ten der Prozession, der Proskynese und der Salbung fünf sozusagen 
weltliche Teilhandlungen der Königserhebung in dieser Reihenfolge: 
die Übergabe des Schwertes, die Übergabe des Ringes (mit Spangen 
und Mantel), die Übergabe von Szepter und Stab, die Krönung, die 
Thronsetzung. Es drängt sich der Eindruck auf, daß innerhalb dieser 
Akte eine Steigerung beabsichtigt ist, so daß jeweils das bedeutungs- 
vollere und wichtigere Insignium dem an innerem Gewicht geringeren 
folgt. Demnach steht der letzte Akt, nämlich die 'Thronsetzung, an sakra- 
lem Rang über der Krönung. Der Stuhl ist hier ranghöher als die Krone, 
als Szepter und Stab, Ring und Schwert. 

Der Mainzer Ordo sollte wahrscheinlich die Erhebung Ottos II. im 
Jahre 961 regeln, also die nächste Zeremonie in Aachen nach Ottos I. 
Inthronisation. 936 hatte es nach Widukinds Bericht sogar eine zwei- 
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fache Thronsetzung gegeben: der im Münster, die »als kirchlicher Akt 
der Geistlichkeit vorbehalten« war!!, ging eine in der Vorhalle des 
Münsters voraus, bei der auch die weltlichen Fürsten dem Könige hul- 
digten. Auf diese Weise konnte ein noch größerer Personenkreis Zeuge 
davon sein, wie der König durch den Akt der Thronbesteigung die 
Herrschaft antrat. Otto I. hat offenbar viel von der legitimierenden 
Funktion des Stuhles erhofft. Daß er in seinen ersten Regierungsjahren 
die unbezweifelbare Rechtmäßigkeit seines Königtums ausdrücklich nach- 
weisen mußte, zeigen die Aufstände seiner Brüder Thankmar und Hein- 
rich. Zwei Jahre später, 938, macht Heinrich als »Purpurgeboreners, 
also indem er byzantinische Vorstellungen aufgreift, Otto die Herr- 
schaft streitig. Diese Gefahr für den jungen König ist wohl kaum erst 
nach 936 plötzlich erwachsen; vielmehr hat Otto schon damals, als er 
den Akt von Aachen als den ersten seiner Art gestaltete, wegen der 
zu erwartenden Anfechtungen gerade die symbolischen Einzelheiten 
in den Vordergrund gerückt, die für die Zeitgenossen seine Herrschaft 
am sichersten legitimierten. 

Ein besonderes Licht fällt auf die Stiftung des Aachener Stuhls auch 
noch dadurch, daß man die Zeremonie von 936 mit den Vorgängen 
vergleicht, durch die Ottos Vater, Heinrich I., 919 deutscher König ge- 
worden war. Als der letzte König fränkischer Herkunft, Konrad I., den 
Sachsenherzog zu seinem Nachfolger designiert hatte, lehnte Heinrich 
es nach Widukinds Bericht ausdrücklich ab, sich durch Erzbischof Herin- 
ger von Mainz salben und krönen zu lassen. Die Bedeutung dieses 
Schrittes war die: »Er wollte damals nur Heerkönig sein und nicht zu- 
gleich auch Priesterkönig ... Er kam als sächsischer Herzog von anderen 
Voraussetzungen her als die fränkischen Könige und unternahm es, 
nach der Königswahl in ähnlicher Weise weiterzuregieren« 12, In 
seinen späteren Regierungsjahren hat Heinrich der heiligen Lanze, die 
er als Reliquie vom burgundischen König erworben hatte, mehr und 
mehr staatsrechtliche Bedeutung beigemessen. Danach wäre eigentlich 
zu erwarten, daß Otto als von Heinrich designierter Sohn bei seiner 
eigenen Erhebung dieser Lanze eine angemessene Rolle zugewiesen 
hätte, zumal am Hofe Ottos der Charakter der Lanze als einer Herr- 
schaftsinsignie durchaus anerkannt war 13, 
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Wenn Otto I. demgegenüber 936 nicht auf die Lanze zurückgriff, son- 
dern stattdessen den Insignienwert des Stuhles in den Vordergrund 
rückte, wenn er zudem diesen Stuhl über der Grabstätte des größten 
Karolingers errichtete, so lag darin offenbar ein Kompromiß zwischen 
zwei Herrschaftsprinzipien, einem fränkisch-kirchlichen und einem säch- 
sischen. Dieser Kompromiß hat dann für die Folgezeit dem Stuhl und 
seinem Insignienwert die allgemeine Anerkennung gesichert, bis die 
auf den zweiten Platz zurückgedrängte Krone eines Tages dagegen 
aufbegehrte. 
Daß auch zu Lebzeiten Walthers von der Vogelweide insbesondere im 
sächsischen Rechtsdenken dem Stuhl die Rolle des den König konsti- 
tuierenden Insigniums zukam, bezeugt der Sachsenspiegel um 1230 "%: 
Die dutschen sullen durch recht den koning kiesen. Wenne der 
gewiet wirt von den bischofen, de dar zu gesatzt sint, unde uf 
den stul zu Aachen kumt, so hat her koningliche gewalt unde 
koninglichen namen. 
Dies ist der Hintergrund zu Walthers Spruch. Der Staufenanhänger aus 
dem deutschen Süden behauptet, daß der Krone die entscheidende 
Rolle zukomme; norddeutsche Tradition dagegen stellt den Stuhl über 
die Krone. Die Machtprobe von Staufern und Welfen wird damit zu- 
gleich zum Entscheidungskampf zweier Herrschaftssymbole. 
Auch in seinen sonstigen Gedichten ist für Walther stets die Krone 
das Kennzeichen des richtigen Königs!?; als er nach Philipps Tode 
1208 mit dem Stauferanhang zu Otto übergegangen war, begrüßte er 
den am 4. Oktober 1209 zum Kaiser Gekrönten als den Träger der 
höchsten Krone **: 
H£r keiser, sit ir willekomen! 


der küneges name ist iu benomen: 
des schinet iuwer kröne ob allen krönen. 


Vom Stuhl in Aachen schweigt Walther beharrlich. (Er unterscheidet 
sich darin z.B. von seinem Zeitgenossen Wolfram von Eschenbach, der 
den stuol zÄche im Willehalm zweimal erwähnt !”.) Auch Walther 
kennt an sich den Stuhl als Kennzeichen und Inbegriff der Herrschaft, 
doch wendet er in der politischen Wirklichkeit seiner Zeit das Wort 
nur auf den päpstlichen stuol ze Röme an '®: 
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Künc Constantin der gap sö vil, 

als ich ez iu bescheiden wil: 

dem stuol ze Röme sper kriuz unde kröne. 
Auch da sind die beweglichen Herrschaftssymbole die eigentlichen In- 
signien, deren Besitz das Innehaben der Gewalt anzeigt; unter ihnen 
ist die Krone!?, Es kann kein Zweifel sein: in Walthers Denken 
steht die Krone an Bedeutung und Symbolkraft weit vor dem Stuhl. 
Ähnlich wie er dürften sicher viele seiner Zeitgenossen gedacht 
haben. 
Seit 1214 erwies dann das Staufertum, jetzt unter der Führung Fried- 
richs II., immer mehr seine Überlegenheit über den Welfen Otto. Eine 
Folge dieses Sieges ist es gewesen, daß der Aachener Stuhl seine Be- 
deutung als entscheidendes Insignium eingebüßt hat. Zwar gehört die 
Thronsetzung in Aachen noch für Jahrhunderte zur deutschen Königs- 
erhebung: als letzter ist ı53ı Ferdinand I. dort inthronisiert worden. 
Aber den ersten Platz in der Reihe der Herrschaftssymbole nahm von 
nun an die Krone ein; das erweist sie auch damit, daß sie zweieinhalb 
Jahrhunderte länger fungiert: bis zu Franz Il., 1792, sind alle deutschen 
Herrscher außer den Luxemburgern mit ihr gekrönt worden. So ist also 
das Insignium, dessen Anspruch auf den Vorrang in einem entschei- 
denden Augenblick Walther von der Vogelweide verfochten hat, bis 
zum Ende des alten Reiches in seinem Symbolcharakter lebendig ge- 
blieben. 


1 Die Gedichte Walthers von der Vogelweide, ed. Lachmann/von Krauss, ıı. Aufl., 
Berlin 1950, ı8, 29. — * Der »Waise« ist der wegen seiner Einmaligkeit so genannte 
Edelstein, der hinten in die deutsche Krone eingelassen war, so daß die Fürsten, wenn 
sie dem König in der Krönungsprozession folgten, ihn über dem Nacken des Gekrönten 
wie einen Richtpunkt erblickten. — 3 de Boor/Newald, Geschichte der deutschen Literatur 
II, 1953, 317. — * Rößler/Franz, Sachwörterbuch zur deutschen Geschichte, 1958, 1007. — 
5 Die Reichsinsignien wurden während der Stauferzeit teils auf dem Trifels, teils in der 
Pfalz von Hagenau aufbewahrt. — ® Übrigens hat Philipp, nachdem der Erzbischof von 
Köln im November 1204 ins staufische Lager übergetreten war, am 6. Januar ı205 die 
Thronsetzung in Aachen mit erneuter Krönung nachgeholt. Andererseits ist nach 
Philipps Tode Otto noch einmal einmütig gewählt worden (ır. November 1208); von 
einer zweiten Krönung mit der richtigen Krone ist nichts bekannt. Ottos Denken galt 
damals offenbar schon der Kaiserkrönung in Rom, die er dann am 4. Oktober 1209 
erlangte. — ? So Wilmanns, Walther von der Vogelweide I, 4. Aufl, 1916, 93. — 8 Das 
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Wort Stuhl bezeichnet in der Frühzeit seiner Geschichte nie das heutige Allerwelts- 
möbel, sondern einen ortsfesten Sitz für ausgezeichnete Personen wie Richter oder 
Herrscher. — ° Widukind von Korvey, Sachsengeschichte ı, 25—26, ed. Lohmann/Hirsch 
(MGh. SS. rer. Germ. in usum schol.) 5. Aufl. 1953, 37 ff. — 10 Der Mainzer Ordo, ed. 
P. E. Schramm, in Zeitschrift der Savigny-Stiftung für Rechtsgeschichte 55, Kanonistische 
Abteilung 24, 1935, 309-321. — !! F. Rörig, Geblütsrecht und freie Wahl ihrer Aus- 
wirkung auf die deutsche Geschichte, Abhandl. Akad. Berlin 1945/46 (1948), 16. — 
12 C. Erdmann, Der ungesalbte König, in: Deutsches Archiv für Geschichte des Mittel- 
alters 2, 1938, 337 f. — ? W. Holtzmann, König Heinrich und die hl. Lanze, 1947, 16 f. — 
14 Sachsenspiegel Landrecht III, 52. ı. — 15 Walthers Lieder 9, 15; 19, 10; auch 19, 36; 
34, 7; 83, 26; 106, 7 £.— 18 ı1, 30. — 17 Willehalm 340, 4 und 450, 25. — 18 Walthers Lieder 
25, ıı, auch 33, 21. Im übertragenen Sinne noch ıo2, ı7 und 25. — 1? Auch im über- 
tragenen Sinne zieht Walther das Bild der Krone vor: 40, 24; 49, II; 125, 7. 
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In seinem Buch »Forgerons et Alchimistes« stellt Mircea Eliade die 
geistigen Grundlagen und die geistigen Ziele der Alchemie dar. Wir 
drucken hier das letzte Kapitel des Buches mit einigen kleineren 
Kürzungen ab. 


ir haben versucht, die Entwicklung einiger Symbole und 

Mythologien zu verfolgen, dank welcher der Mensch gegen- 

über der Materie eine wachsende Verantwortung auf sich 
nahm. Wenn unsere Analysen und Interpretationen begründet sind, 
setzt die Alchemie einen sehr alten Traum des homo faber fort und 
verwirklicht ihn, nämlich den, an der Vervollkommnung der Materie 
mitzuarbeiten und zugleich die eigene Vollkommenheit zu erlangen. 
Ein gemeinsames Merkmal tritt bei allen diesen Versuchen hervor: 
dadurch, daß der Mensch es unternahm, die Natur zu ändern, setzte 
er sich an die Stelle der Zeit. Was der Jahrtausende oder Äonen be- 
durft hätte, um in den Tiefen der Erde zu reifen, glaubt der Metallurge 
und vor allem der Alchemist, in wenigen Monaten zur Reife bringen 
zu können: Der Ofen tritt an die Stelle der tellurischen Matrix: 
in ihm vollenden die Embryonen des Erzes ihr Wachstum. Das vas 
mirabile des Alchemisten, sein Ofen, seine Retorten zeugen von noch 
größerem Ehrgeiz: Diese Apparate sind Schauplatz einer Rückkehr 
zum urzeitlichen Chaos, einer Wiederholung der Kosmogonie: in ihnen 
sterben und auferstehen die Stoffe, um schließlich in Gold verwandelt 
zu werden. Wir haben den geistigen Aspekt des alchemistischen Wer- 
kes genügend betont, um es jetzt gleichsam von außen als einen Ver- 
such zu Änderung der Materie betrachten zu können. Darin setzte die- 
ses Werk die Bemühungen des artifex der prähistorischen Zeiten fort, 
der sich des Feuers bediente, um die Natur zu verändern und neue 
Formen zu schaffen, kurz, um Mitarbeiter des Schöpfers zu sein und 
dessen Schöpfung zu vollenden. Die mythische Gestalt des afrikani- 
schen kulturbringenden Schmied-Heros hat ihre religiöse Bedeutung 
für die metallurgische Arbeit noch nicht verloren. Der himmlische 
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Schmied vollendete die Schöpfung, ordnete die Welt, stiftete die Kul- 
tur und führte die Menschen zur Erkenntnis der Mysterien. 

Man »ändert die Natur« vor allem mit Hilfe des Feuers, und es ist 
bezeichnend, daß die Herrschaft über das Feuer ihren Ausdruck so- 
wohl in dem von der Metallurgie abhängigen kulturellen Fortschritt 
als auch in den psycho-physiologischen Techniken findet, wie sie die 
ältesten bekannten schamanistischen magischen Geheimlehren begrün- 
det haben. Seit dieser archaischen Kulturstufe wird das Feuer als 
Agens der »Wandlung« verwendet. Die Feuerfestigkeit der Schamanen 
läßt erkennen, daß sie die menschliche Daseinsstufe transzendiert 
haben und an der Natur der »Geister« teilhaben. Daher die rituelle 
Inszenierung der »fire-tricks«, die periodisch das Ansehen der Schama- 
nen bestätigt und bestärkt. Agens der Wandlung ist das Feuer auch 
bei verschiedenen Initiationen, wovon Spuren sogar in den griechi- 
schen Mythen und Sagen erhalten geblieben sind. Wer weiß, ob nicht 
sogar der Ritus der Einäscherung die Hoffnung einer Wandlung durch 
das Feuer zum Ausdruck brachte. In allen diesen magisch-religiösen 
Zusammenhängen läßt die »Beherrschung des Feuers« aber auch das 
Interesse an etwas erkennen, das man ungefähr mit »Geistigkeit« be- 
zeichnen könnte. Die Schamanen, und später der Yogi oder der Mysti- 
ker, sind Spezialisten der Seele, des Geistes und des Innenlebens. 
Eine äußerst vielfaltige Symbolik verbindet die schreckenerregenden 
feurigen Theophanien mit den lieblichen Flammen mystischer Liebe 
und mit Licht-Epiphanien, aber auch mit den unzähligen »Bränden« und 
»Leidenschaften« der Seele. Auf den verschiedensten Ebenen sind das 
Feuer, die Flamme, das blendende Licht und die innere Hitze stets Aus- 
druck geistiger Erfahrungen, der Einverleibung des Heiligen, der Nähe 
des Gottes. 

»Meister des Feuers« waren die Schmelzer und Schmiede so gut wie 
die Alchemisten, und sie alle beschleunigten, indem sie am Werk der 
Natur mithalfen, den zeitlichen Rhythmus und setzten sich schließlich 
an die Stelle der Zeit. Zweifellos waren nicht alle Alchemisten sich 
dessen bewußt, daß ihr Werk das der Zeit ersetzte. Doch das ist un- 
wichtig. Wesentlich ist, daß ihr Werk der Wandlung in der einen oder 
anderen Form die Aufhebung der Zeit erlaubte, so wie eine Gestalt 
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bei Ben Jonson es ausdrückt: »Das Blei und die anderen Metalle wären 
Gold, wenn sie Zeit gehabt hätten, es zu werden.« Und ein anderer 
Alchemist fügt hinzu: »Und das ist es eben, was unsere Kunst voll- 
bringt.« 

Die Alchemisten aber, überzeugt davon, unter der Mitwirkung Gottes 
zu arbeiten, betrachten ihr Werk als eine Vervollkommnung der Na- 
tur, die von Gott geduldet, wenn nicht gar gefördert wird. So weit ent- 
fernt sie auch von den Metallurgen und Schmieden der alten Zeit 
waren, hatten sie doch zur Natur die gleiche Einstellung wie diese. 
Für den archaischen Bergmann wie für den westlichen Alchemisten ist 
die Natur eine Hierophanie: sie ist nicht nur »belebt«, sie ist außer- 
dem göttlich; sie besitzt zum mindesten eine göttliche Dimension. Auf 
Grund dieser Heiligkeit der Natur — die sich im »subtilen« Aspekt 
der Stoffe offenbart — glaubt übrigens der Alchemist, den Stein der 
Weisen, das Agens der Wandlung wie auch das Elixier der Unsterb- 
lichkeit erlangen zu können. In der abendländischen Alchemie, vor 
allem in der späten, vollendete die Erlösung der Natur, wie Jung ge- 
zeigt hat, die Erlösung des Menschen durch Christus. 

Der abendländische Alchemist führt den letzten Teil des sehr alten 
Programmes aus, das vom homo faber an dem Tage begonnen wurde, 
da er es unternahm, eine Natur zu ändern, die er aus verschiedenen 
Gründen für heilig oder doch der Heiligung fähig hielt. Die Vorstel- 
lung von der alchemistischen Wandlung ist die mythische Krönung des 
Glaubens an die Möglichkeit, die Natur durch die menschliche Arbeit 
zu verändern, eine Arbeit, die, vergessen wir es nicht, stets eine litur- 
gische Bedeutung enthielt. Weder in dem Augenblick, in dem die 
Alchemie von der historischen Bühne abtrat und in dem die Summe 
ihrer chemisch wertvollen empirischen Erkenntnisse schon in die 
Chemie eingegangen war, noch bei dieser jungen Wissenschaft selbst 
darf man nach den Resten der Ideologie der Alchemisten suchen. Die 
neue chemische Wissenschaft verwendet nur ihre empirischen Ent- 
deckungen, die, so zahlreich und wichtig sie auch sein mögen, nicht 
den wahren Geist der Alchemie erkennen lassen. Man glaube nicht, 
der Triumph der Experimentalwissenschaft habe die Träume und 
Ideale der Alchemisten zunichte gemacht. Ganz im Gegenteil: die Ideo- 
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logie der neuen Epoche, die sich um den Mythos des unendlichen Fort- 
schritts kristallisiert und durch die Experimentalwissenschaft und die 
Industrialisierung ihre Bestätigung gefunden hat, diese Ideologie, die 
das ganze ı9. Jahrhundert beherrscht und beeinflußt, greift, trotz ihrer 
durchgreifenden Säkularisierung, den jahrtausendealten Traum der Alche- 
misten wieder auf. In diesem besonderen Dogma des 19. Jahrhunderts 
— daß die wahre Aufgabe des Menschen darin bestehe, die Natur zu 
ändern und umzuformen, und daß er das besser und schneller tun 
könne als die Natur selbst, daß er dazu berufen sei, Beherrscher der 
Natur zu werden —, in diesem Dogma muß man die echte Fortsetzung 
des Traumes der Alchemisten suchen. Der soteriologische Mythos von 
der Vervollkommnung und schließlich der Erlösung der Natur lebt, 
wenn auch getarnt, in den pathetischen Programmen der industriellen 
Gesellschaften fort, deren Ziel die völlige »Verwandlung« der Natur, 
ihre Umwandlung in »Energie« ist. In diesem von den physikalisch- 
chemischen Wissenschaften und vom industriellen Aufschwung be- 
herrschten ı9. Jahrhundert gelingt es dem Menschen, sich in seinem 
Verhältnis zur Natur an die Stelle der Zeit zu setzen. Damit erfüllt 
sich in einem bis dahin unvorstellbaren Ausmaß sein Wunsch, den zeit- 
lichen Rhythmus durch eine immer schnellere und wirksamere Nutzung 
der Bergwerke, Steinkohlengruben und Oelvorkommen zu beschleuni- 
gen. Vor allem aber macht die total mobilisierte organische Chemie 
im Bestreben, das Geheimnis der mineralischen Grundlagen des Le- 
bens zu erforschen, die Bahn frei für unzählige »synthetische« Pro- 
dukte; und man kann sich der Einsicht nicht entziehen, daß diese zum 
ersten Mal die Möglichkeit bieten, die Zeit aufzuheben und im Labora- 
torium oder in der Fabrik Stoffe in solchen Mengen herzustellen, wie 
sie die Natur nur in Jahrtausenden hervorbringt. Man weiß, daß die 
synthetische Herstellung des Lebens, selbst in der bescheidenen Form 
einiger Protoplasmazellen, der kühnste Traum der Wissenschaft in der 
zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts und zu Beginn des 20. Jahrhun- 
derts gewesen ist: dies wieder ein alchemistischer Traum, der vom 
Homunkulus. 

Vom Standpunkt der Kulturgeschichte könnte man also sagen, die 
Alchemisten hätten mit ihrem Wunsch, sich an die Stelle der Zeit zu 
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setzen, das Wesentliche der Ideologie der modernen Welt vorausge- 
nommen. Die Chemie hat nur bedeutungslose Teilstücke des alchemisti- 
schen Erbes aufgenommen. Der größte Teil dieser Erbschaft ist anders- 
wo zu finden: in den literarischen Ideologien von Balzac, Victor Hugo 
und der Naturalisten, in den Systemen der kapitalistischen, liberalen 
und marxistischen Volkswirtschaftslehren, in den säkularen Theolo- 
gien des Materialismus, des Positivismus und des unendlichen Fort- 
schritts, überall dort schließlich, wo der Glaube an die unbegrenzten 
Möglichkeiten des homo faber durchbricht, überall dort, wo der escha- 
tologische Wert der Arbeit, der Technik und der wissenschaftlichen 
Naturforschung erkannt wird. Bei genauerer Überlegung wird man 
dann entdecken, daß diese wilde Begeisterung sich vor allem von der 
einen Gewißheit nährt: daß der Mensch, wenn er mit Hilfe der physi- 
kalisch-chemischen Wissenschaften die Natur beherrscht, imstande sein 
wird, mit ihr zu wetteifern, aber ohne nunmehr Zeit zu verlieren. Wis- 
senschaft und Arbeit werden künftig das Werk der Zeit tun. Mit dem, was 
er für das Wesentliche hält, mit seinem angepaßten Intellekt und 
seiner Arbeitskraft, übernimmt der moderne Mensch die Funktion des 
Zeitverlaufes, mit anderen Worten, er setzt sich an die Stelle der 
Zeit: 

Es ist nicht unsere Aufgabe, diese wenigen auf die Ideologie und Situa- 
tion des homo faber im ı9. und 20. Jahrhundert sich beziehenden Be- 
merkungen zu entwickeln oder fortzusetzen. Wir wollten nur zeigen, 
daß hinter seinem Glauben an die Experimentalwissenschaft und hinter 
seinen großartigen industriellen Projekten die Träume der Alchemisten 
gesucht werden müssen. Die Alchemie hat der modernen Welt unend- 
lich viel mehr als die Anfänge der Chemie vermacht. Sie hat der Welt 
ihren eigenen Glauben an die Verwandlung der Natur und ihren Ehr- 
geiz, die Zeit zu beherrschen, hinterlassen. Gewiß, diese Erbschaft 
wurde vom modernen Menschen auf einer ganz anderen Ebene als der- 
jenigen des Alchemisten angetreten und verwirklicht. Der Alchemist 
verhielt sich noch wie der archaische Mensch, für den die Natur eine 
Quelle von Hierophanien und die Arbeit ein Ritual war. Doch die 
moderne Wissenschaft konnte nur dadurch entstehen, daß sie die Na- 
tur entheiligte; die gültigen wissenschaftlichen Phänomene enthüllen 
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sich nur um den Preis des Verschwindens der Hierophanien. Die indu- 
strielle Gesellschaft hat nichts mehr mit liturgischer Arbeit zu schaff- 
fen. Eine solche Arbeit war in Fabriken nicht zu gebrauchen, und sei 
es nur, weil keine »Initiation« mehr möglich war und es keine indu- 
strielle »Tradition« gab. 

Es mag gut sein, noch an eine andere Tatsache zu erinnern: indem der 
Alchemist sich an die Stelle der Zeit setzte, hütete er sich wohl, sie 
in Besitz zu nehmen; er träumte davon, ihren Rhythmus zu beschleuni- 
gen und Gold schneller als die Natur herzustellen, aber als guter 
»Philosoph« oder Mystiker, der er war, fürchtete er sich vor der Zeit, 
er gestand sich kein vorwiegend zeitliches Dasein zu, er sehnte sich 
nach der Glückseligkeit des Paradieses, sann der Ewigkeit nach und 
suchte die Unsterblichkeit, das Elixir Vitae. In dieser Hinsicht verhielt 
er sich wie die ganze vor-moderne Menschheit, die durch alle mög- 
lichen Mittel das Bewußtsein von der Unaufhaltsamkeit der Zeit ver- 
drängte, sei es, indem sie sie periodisch durch Wiederholung der Kos- 
mogonie »regenerierte«, in der Liturgie heiligte oder indem sie sie 
»vergaß«, das heißt, sich weigerte, die profanen Zeitabstände zwischen 
zwei bedeutsamen (und daher sakralen) Handlungen in Betracht zu 
ziehen. Man muß sich vor allem daran erinnern, daß der Alchemist »die 
Zeit beherrschte«, wenn er symbolisch das Urchaos und die Kosmogo- 
nie in seinen Apparaten wiederholte und sich außerdem dem »Tode« 
und der »Auferstehung« in der Initiation unterzog. Jede Initiation war 
ein Sieg über den Tod, also über die Zeitlichkeit. Der Initiierte erklärte 
sich für »unsterblich«, hatte er sich doch eine Existenz post mortem 
geschaffen, von der er behauptete, daß sie unzerstörbar sei. 

Von dem Tage an, da der individuelle Traum des Alchemisten von 
einer ganzen Gesellschaft verwirklicht wurde, und zwar auf der einzi- 
gen Ebene, auf welcher er kollektiv verwirklicht werden konnte, näm- 
lich auf der physikalisch-chemischen, war aber ein Widerstand gegen 
die Zeit nicht mehr möglich. Die tragische Größe des modernen Men- 
schen besteht darin, daß er als erster die Kühnheit besaß, der Natur 
gegenüber das Werk der Zeit ausüben zu wollen. Wir sahen, wie seine 
eindrucksvollen Eroberungen auf einer ganz anderen Ebene die Sehn- 
sucht der Alchemisten erfüllten. Es handelt sich aber um mehr: der 
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moderne Mensch hat nicht nur in Beziehung zur Natur, sondern für 
sich selber die Zeit schließlich in Besitz genommen. Auf dem Gebiete‘ 
der Philosophie hat er sich selbst im wesentlichen, und manchmal sogar 
ausschließlich, als irdisches, durch die Zeitlichkeit geprägtes, dem Ge- 
schichtlichen verpflichtetes Wesen erkannt. Und die moderne Welt in 
ihrer Gesamtheit fühlt sich in dem Maße, in dem der Mensch die eigene 
Größe behauptet und sein Drama auf sich nimmt, mit der Zeit iden- 
tisch so, wie im 19. Jahrhundert Wissenschaft und Industrie es von ihm 
verlangt hatten, als sie verkündeten, der Mensch könne besser und 
schneller arbeiten als die Natur, wenn er mit seiner Intelligenz in ihre 
Geheimnisse eindringe und durch seine Arbeit die Zeit, die vielfachen 
Zeiten (die geologischen, botanischen, animalischen Zeiten) ersetze, 
welche die Natur braucht, um ihre Werke zu vollenden. Die Versuchung 
war zu groß, als daß man ihr hätte widerstehen können. Während 
unzähliger Jahrtausende hatten die Menschen davon geträumt, schnel- 
ler als die Natur zu arbeiten. Wie könnte man sich ein Zögern des 
Menschen vorstellen angesichts der märchenhaften Perspektiven, 
welche die eigenen Entdeckungen ihm eröffneten? Doch man darf sich 
den unvermeidlich dafür zu zahlenden Preis nicht verhehlen: es war 
unmöglich, sich an die Stelle der Zeit zu setzen, ohne zwangsläufig 
dazu verurteilt zu sein, sich mit ihr zu identifizieren und ihr Werk 
selbst dann zu tun, wenn man kein Verlangen mehr danach hatte. 

Das Werk der Zeit konnte nur durch geistige und durch Handarbeit 
ersetzt werden — vor allem, und um wieviel mehr — durch Handarbeit. 
Es besteht aber ein grundlegender Unterschied: um den Träumen und 
dem Ehrgeiz des 19. Jahrhunderts die notwendigen Kräfte zuführen 
zu können, mußte die Arbeit säkularisiert werden. Zum ersten Mal in 
seiner Geschichte hat der Mensch diese äußerst schwere Aufgabe auf sich 
genommen, »es besser und schneller zu machen als die Natur«, ohne 
daß er noch über die liturgische Form verfügt hätte, die in anderen 
Gesellschaften die Arbeit erträglich machte. Bei dieser endgültig säku- 
larisierten Arbeit, die nichts weiter ist als reine Arbeit, aufgeteilt in 
Stunden und verausgabte Energiemengen, bei einer solchen Arbeit er- 
fährt und empfindet der Mensch am unerbittlichsten die Dauer der Zeit, 
ihre Langsamkeit und Schwere. Kurz gesagt, man kann wohl behaup- 
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ten, daß der moderne Mensch im wahrsten Sinne des Wortes die Auf- 
gabe der Zeit übernommen hat, daß er sich daran erschöpft, an Stelle 
der Zeit zu arbeiten, und daß er zu einem ausschließlich zeitlichen 
Wesen geworden ist. Da die Unaufhaltsamkeit und Leere der Zeit für 
die ganze moderne Welt (genauer gesagt: für alle, die sich nicht mit 
der jüdisch-christlichen Ideologie solidarisch wissen) zum Dogma gewor- 
den ist, äußert sich die vom Menschen in Besitz genommene und er- 
fahrene Zeitlichkeit auf dem Gebiete der Philosophie als das tragische 
Bewußtsein von der Vergeblichkeit aller menschlichen Existenz. Zum 
Glück sind die Leidenschaften, die Bilder, die Mythen, die Spiele, die 
Zerstreuungen und Träume noch vorhanden — nicht zu reden von der 
Religion, die nicht zum eigentlichen geistigen Horizont des modernen 
Menschen gehört —, um dieses tragische Bewußtsein daran zu hindern, 
auch von anderen Gebieten als dem der Philosophie Besitz zu er- 
greifen. 

Diese Überlegungen wollen ebensowenig an der modernen Welt Kritik 
üben wie andere Gesellschaftsformen, die archaischen oder exotischen, 
preisen. Man kann manche Aspekte der modernen Gesellschaft kritisch . 
beurteilen, so wie man auch diesen oder jenen Aspekt der anderen 
Gesellschaften tadeln kann, doch das hat nichts mit unseren Absichten 
zu tun. Wir wollten nur zeigen, in welchem Sinne die hauptsächlichen, 
in der Urgeschichte verwurzelten Vorstellungen der Alchemie in der 
Ideologie des ı9. Jahrhunderts weiterbestanden haben, und welches 
die Folgen waren. Was aber die Krisen der modernen Welt betrifft, so 
muß man bedenken, daß diese Welt einen völlig neuen Typus der Zivi- 
lisation darstellt. Ihre künftigen Entwicklungen lassen sich unmöglich 
voraussehen. Es ist aber nützlich, sich daran zu erinnern, daß die ein- 
zige Revolution in der Vergangenheit der Menschheit, die mit dieser 
verglichen werden könnte, nämlich die Entdeckung des Ackerbaus, 
Umwälzungen und geistige Unterbrechungen zur Folge hatte, deren 
Schwere wir uns nur schwer vorstellen können. Eine ehrwürdige Welt, 
jene der nomadisierenden Jäger, war mit ihrer Religion, ihrer Mytho- 
logie und ihren moralischen Begriffen zu Ende gegangen. Es brauchte 
Jahrtausende, um die Wehklage der Vertreter der »alten Welt«, die 
vom Ackerbau zum Tode verurteilt war, endgültig zum Schweigen zu 
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bringen. Man darf auch annehmen, daß es Jahrhunderte gebraucht hat, 
um die Folgen der schweren geistigen Krise vollkommen zu inte- 
grieren, die durch den Entschluß des Menschen hervorgerufen wurde, 
seßhaft zu werden und sich an die Scholle zu binden. Wir können uns 
unmöglich die »Umwertung aller Werte« vorstellen, die durch den 
Übergang vom Nomadentum zum seßhaften Dasein erfolgte, und uns 
vor allem nicht ihre psychologischen und geistigen Rückwirkungen aus- 
malen. 

Nun stellen aber die technischen Entdeckungen der modernen Welt, 
ihre Beherrschung der Zeit und des Raumes, eine Revolution ähnlichen 
Ausmaßes dar, und wir sind noch weit davon entfernt, ihre Auswir- 
kungen bewältigt zu haben. Vor allem bildet die Säkularisierung der 
Arbeit eine offene Wunde am Körper der modernen Gesellschaft. Es 
ist aber nicht ausgeschlossen, daß vielleicht in der Zukunft eine neue 
Heiligung möglich wäre. Was aber die Zeitlichkeit der menschlichen 
Lage betrifft, so ist sie ein noch ernsteres Problem. Eine Aussöhnung 
mit der Zeitlichkeit ist aber möglich, wenn wir uns einen richtigen Zeit- 
begriff zu eigen machen. Hier ist aber nicht der Ort, sich mit diesen 
Problemen zu befassen. Wir wollten nur zeigen, daß zu den weit zu- 
rückliegenden Voraussetzungen der geistigen Krise der modernen Welt 
auch die demiurgischen Träume der Metallurgen, Schmiede und Alche- 
misten gehören. Es ist gut, wenn das historische Bewußtsein des 
abendländischen Menschen die Einheit mit den Handlungen und Idea- 
len von Vorfahren aus ferner Vergangenheit entdeckt — wenn auch 
der moderne Mensch, Erbe all dieser Mythen und Träume, sie nur da- 
durch verwirklichen konnte, daß er sich ihrem ursprünglichen Sinn 
nicht mehr verpflichtet fühlte. 


(Aus dem Französischen übersetzt von Emma v. Pelet) 
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DER ATHLETISCHE LEIB 


ie Athletik suchen wir nicht in ihrem Verfall auf, als der Pro- 
DD sie verdorben hatte, als aus dem Kult artistische 

Kraftleistungen, aus der Gegenwart des Gottes ein Museum, 
aus dem Fest ein Jahrmarkt geworden war, sondern wir gehen auf 
ihre Eigentlichkeit zu, auf den Gesang Pindars. Alles Geschichtliche 
hat seinen Kairos und stirbt ab in der umfassenden Vergänglichkeit, 
die wir Welt nennen, und also erlosch auch dieses herrliche Geschehen. 
Träger der Athletik war der Adel der dorischen und nordwestgriechi- 
schen Stämme, die vereint noch vor dem Jahre ıooo den Balkan über- 
stiegen und als Leerfeger einer Tenne in einem schon griechisch, 
archaisch und jonisch nämlich, besiedelten Hellas erschienen. Wenn von 
Volk gesprochen werden soll, dann gehören die Athleten nicht zum 
Demos, zum Volk der Nöte, der Schuldknechtschaften, der Lastenab- 
schüttelungen, der Begehrlichkeiten, der Aufstände und der Abstimmun- 
gen, sondern zum Laos, zum Volk der Prozessionen, der Fackelläufe, 
der Opferspeisungen und der Chöre. Das athletische Fest duldet keine 
Masse, es bildet wie jeder andere Kult, jede andere Göttergegenwart, 
eine etwa aufquellende und sich zusammenkleisternde Masse sofort in 
den strukturierten Laos zurück, auch wenn, wie zu den panhelleni- 
schen Stadien, große Mengen strömen. 
Die Athletik drückt ebenso wie der menschengestaltete Gott, wie Statue 
und Relief, die archaische Leibfreude aus, deren Tod Platon und sein 
Weltmißtrauen ist. Der Mythos glaubt an die wenn auch bedrohte 
Welt, bei Platon aber sind die zum Vertrauen aufrufenden Stimmen, 
die Götter, verstummt, er muß, um überhaupt etwas zu retten, den 
bunten, wechselnden Vordergrund preisgeben, er schleudert die Sinn- 
lichkeit weg, um wenigstens die Idee zu retten, er wirft den Leib ins 
Nichts, um die Seele zu ergreifen. Im Anfang des Platonismus, in 
Sokrates, wirkt ein Verdacht gegen Sprache, Gespräch, Sprechende, 
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der levantinisch genannt werden muß, Mißtrauen unter Bazarhändlern: 
Verhalten, Wittern, Prüfen, Verwerfen, Aufnehmen, Betasten, Ab- 
wiegen, und als Ergebnis dann die große Entdeckung des Begriffs, in 
dem sich verdeutlicht, daß die Muse sich in die Menschenferne des 
Helikon zurückzog, daß die Sprache nicht mehr ihren Gesang nach- 
spricht, daß das Sein erzittert und unsicher wird. 

Wenn die Zivilisation meint, in ihren Entblößungen den olympischen 
Gliederglanz zu wiederholen, täuscht sie sich. Heute erstrahlt der Leib 
nicht im hohen Mittag der Welt, sondern er phosphoresziert in der 
Nacht: über ein kleines, und es ist überhaupt nichts mehr sichtbar. 
Man klammert sich im allgemeinen schaumigen Zergehen an den Leib 
und seine Lust, die allein anzuhalten scheinen: welche Trauer, die 
Trauer der Süchtigen und der Selbstmörder, spricht uns aus den Ge- 
sichtern dieser Leib- und Lustbejaher an, welche Heiterkeit aus denen 
ihrer Antipoden, der Leidbejaher, der Entsagenden, der Diener und 
Dienerinnen. Verglichen mit dem zwar photogenen, aber ontologisch 
ausgemergelten modernen ist der archaische Leib eine von Wirklich- 
keiten berstende Wirklichkeit: wie die Frucht des Springkrauts schleu- 
dert er, wenn er angerührt wird, diese Wirklichkeiten aus sich heraus. 
Es bauen sich in ihm, nicht hinter ihm, Götter und Welten auf, Ruhm, 
Heros, Treue, Vaterland, und zwar ist diese Explosivität nur möglich, 
weil die Athleten nicht in ihre Individualität hinein explodieren, son- 
dern sie sich versagen. Der Leib blüht, weil er dient. Der archaische Leib 
ist eine Tür, aber sie führt nicht in ein Jenseits, sondern immer wie- 
der zu ihm selbst. Der Geist darf nicht vom Leib gesondert werden, 
auch wenn uns diese Einheit ganz und gar unausdenkbar und unbe- 
greiflich ist: voller Mythos ist Leiblichkeit des Geistes, Geistigkeit des 
Leibes. Deshalb das Numinose, Ehrfurchtgebietende der athletischen 
Körper, wie sie uns in der Skulptur erscheinen. Der einsame Leibver- 
götzer vermag keine Begeisterung zu leisten, während der Athlet, weil 
sein Leib nicht auf sich beschränkt ist, sondern bis an die Sterne und 
den Okeanos reicht, als Begeisterter handelt. Platon, selbst einmal ein 
versprechender Eleve der Athletik, ist Abschied von diesem Leib, den 
die Philosophie entgeistet, noch Päderastie, aber schon Läuterung der 
Päderastie zum philosophischen Eros, Läuterung und zugleich Verdün- 
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nung. Die Lust sowenig wie das Lachen ist für alle Zeiten dieselbe, sie 
ist je nach der Situation eine andere, sie kann ein vergehender, zer- 
knirschter Punkt sein, ein unausgedehntes Tüpfelchen schlaffen Zu- 
sammenfalls, aber auch, wie die Lust des archaischen Menschen, Frie- 
den im Widerstreit von Himmel und Erde, Neuschöpfung der Welt. 
Die Frauen haben ihre eigenen Feste, sie nehmen wie an den meisten 
Männerfeiern, etwa an Tragödie und Komödie, so auch an den Spielen 
nicht teil. Die Kämpfer steigen nackt und ölgesalbt in das Stadion, zum 
heiligen Ort, hinab. 

Indem sie sich der Kleider entledigen, begehen sie dasselbe wie der 
Fastnachter, der in seine Maske schlüpft. Auch Nacktheit ist nicht 
gleich Nacktheit: je aufdringlicher sie sich sichtbar macht, je huren- 
und zuhälterhafter sie sichtbar gemacht wird, um so geringer werden 
Begierde und Genuß. Die dorische Nacktheit läßt in päderastischen Er- 
regungen Welten entstehen, andere, ob sie nun im Original oder in 
der Reproduktion, im Badeanzug oder im Abendkleid dargeboten wer- 
den, stumpfen zu Überdruß und Impotenz ab. Der Mensch ist, wie die 
Austreibungsgeschichte der Bibel zeigt, wesenhaft und nicht nur um 
des Klimas willen ein Bekleideter: er ändert mit dem Anzug sein 
Wesen, wie die der Archaik näheren Frauen wissen. Der Priester steht 
zwischen dem Gott und dem Menschen, er hält für die Gemeinde das 
Ungeheure des Gottes aus, er setzt sich dem Feuer aus, damit es nicht 
die Gläubigen verzehrt, er mildert den Druck des Gottes, er ist in alten 
Zeiten mit dem König identisch, deutlich ein mythischer und kein christ- 
licher Stand, da sich nach Jesus Christus das Priestertum gänzlich auf 
diesen versammelt hat, da nichts mehr für andere übriggelassen wurde. 
Als Ausgesetzter, den Schlägen des Gottes besonders Preisgegebener 
trägt der Priester besondere, groß und starr machende Gewänder, eine 
entmenschende Uniform der Gottesnähe, die die Teilnehmer des Kultes 
auf den Gott vorbereitet, zum Gott hinweist. Priesterhaft, hochpriester- 
lich ist die Nacktheit, ein Äußerstes, Ereignisoffenheit, Bereitschaft, 
die Umarmung des Gottes zu dulden. Der Athlet legt den alten Adam 
ab, die Gerüste fallen, nicht einmal das Menschsein wird bewahrt: er 
muß es verlieren, um es zu gewinnen. Wenn ich behaupte, daß die 
olympische Nacktheit den Gott und den Heros zu sich hinzieht, daß Gott 
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und Heros in den bloßen Leib einsteigen, so muß ich diese These zu- 
nächst als These stehenlassen: erst später wird sich die Vorstellung 
zum Begriff bestimmen. Nur aus der Vergottung werden die über- 
menschlichen Ehren verständlich, die dem Sieger in der Heimat wider- 
fahren: kehrt er doch als einer zurück, dem ereignishaft die Göttlich- 
keit widerfuhr und der in diesem Zustand die Welt rettete. 


AGON 


Burckhardt und Nietzsche führten die Spiele auf einen agonalen Cha- 
rakter der Griechen zurück, so als seien diese zu bestimmten Zeiten be- 
sonders wettkampf- und siegsüchtig gewesen. Ich bezweifle, daß die 
Psychologie ausreicht. Gewiß wollen die Menschen entweder selbst die 
Besten sein, oder daß die Angehörigen ihres Bundes die Besten seien, 
sie wollen, wenn sie gealtert sind, wenigstens zusehen, wie diese die 
Besten sind und werden, aber es ist dies keine Eigenschaft des Charak- 
ters, sondern es stammt aus der meist nicht gewußten, immer aber existie- 
renden Identität von Bund und Welt, ohne die auch das Vaterland 
nicht möglich wäre. Es geht darum, daß die Eigenen die Seinserhalter, 
die Eigentlichen sind: daher die Systeme, die erklären, aus welchen 
ungerechten Zufällen sie am ersten Platz verhindert werden. Der 
Mensch ist Kämpfer nur, weil die Welt als Kampf erfahren wird, eben- 
so erfahren wie der Gott oder die Sprache — ein Agon, in dem das 
Sein Spannung und Breite gewinnt und in dem entschieden wird, ob 
die Welt geregelt oder wüst, ob sie vom Recht oder von der rohen Ge- 
walt beherrscht sein wird. Zwei Götterparteien befehden sich, der ago- 
nale Mensch tritt der oberen und rechten Front bei, deren göttliche 
Streiter allein den Namen eines Gottes voll verdienen, und wendet 
sich gegen die untere und linke. Am weitesten öffneten sich die angeb- 
lich so steinernen Spartaner dem Agon: sie lehnten die listenreichen 
Seekämpfe, dieses Element des odysseischen Themistokles, ebenso ab 
wie die technisch manipulierenden Belagerungen, sie lassen nur die 
Feldschlacht gelten, weil in ihr die reine Kraft entscheidet, die bei 
den andern Gelegenheiten kanalisiert, gehemmt, verfälscht wird. Als 
464 ein Erdbeben Sparta verheerte, erhoben sich die Heloten: der Auf- 
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stand wurde niedergeschlagen, nur die messenische Bergfeste Ithome 
behauptete sich und machte die stolzen Spartaner so unsicher, daß sie 
das rivalisierende Athen um ein Hilfskorps baten, das dann unter der 
Führung des Miltiades- und Marathononiken-Sohnes Kimon eintraf, 
aber auch nichts ausrichtete. Die Kriege der letzten Jahrhunderte wären 
den Lakedaimoniern nicht als Rettungen, sondern als Preisgaben der 
Welt erschienen. 

In der »Ilias« zerstreuen sich während einer Waffenruhe die Griechen 
am Strand mit Diskus- und Speerwurf sowie mit Bogenschießen, also 
mit Übungen, die unmittelbar dem Krieg zugute kommen. Bei den 
Leichenspielen des Patroklos sind schon die meisten traditionellen Ath- 
letikformen der großen Feste da, Boxen, bei dem Epeios den Eury- 
alos niederschlägt, Ringen, bei dem der Telamonier Aias und Odys- 
seus, jener stärker, dieser gewandter, einen unentschiedenen Gang 
machen, Laufen, bei dem Athene Aias den Kleinen zugunsten Odys- 
seus zu Fall bringt, Diskus, den Polypoitos gewinnt, Speer, dessen Preis 
Achill aus Courtoisie streitlos dem Heerkönig Agamemnon überreicht, 
dazu Taubenschießen und ein uralter Agon, der kaum noch Spiel zu 
nennen ist, ein Duell zweier gerüsteter Männer, des Aias und Diome- 
des: man gebietet Einhalt, als es für Aias gefährlich wird. 

Unabsehbar die Zahl der Provinzspiele, Theben, Athen, Plataiai, Pel- 
lana, Aigina, 'Thespiai, Orchomenos, Argos, Sikyon, Kleitor, Tegea und 
viele andere — man hat den Eindruck, daß jeder Stadtstaat danach 
strebt, Agone abzuhalten, will er sich doch an der Weltrettung betei- 
ligen, will er selbst im Fest zum Ganzen der Welt ausgeweitet wer- 
den. Unter den Kämpfen ragen die vier panhellenischen hervor, 
Olympia, die vornehmste, weil dem Zeus geweihte Feier, wo den Sie- 
gern Lorbeerkränze zufielen, an zweiter Stelle die Pythien, nach 
Pytho, dem alten Namen Delphis genannt, abgehalten auf dem Gelände 
der ursprünglich über Delphi herrschenden Stadt Krisa oder Kirrha, die 
von den Umwohnern, den Amphiktyonen, zerstört und deren Bezirk 
den Göttern geweiht wurde, natürlich dem Apollon heilig, ebenfalls 
Lorbeerblätter und jedes vierte Jahr, an dritter Stelle die Isthmien, 
die an der Meerenge von Korinth alle zwei Jahre für Poseidon abge- 
halten wurden. Der Siegespreis war Eppich, wilder Sellerie. Derselbe 
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wurde auch an den Nemeen gewährt, Zeusehrungen einer zwischen 
Mykenai und Korinth gelegenen Stadt. Pindar besingt den argivischen 
Ringer- Theaios, Sohn des Ulias, einen Nemeoniken, und rühmt in 
einem die Leistungen seines Geschlechts: 

»Der Agon, der dem Erz gilt, treibt das Volk zum Rindsopfer und zur Entscheidung 
der Hera-Spiele (Argos, ‘wo ein eherner Schild ausgesetzt war). Dort siegte der Sohn 
des Ulias zweimal, zweimal gewann der Vergessen seiner Trainingsmühen, die zum 
guten Ausgang führten. Auch in Pytho überwand er den ganzen hellenischen Haufen, 
durch sein Glück erlangte er auch am Isthmos und in Nemea den Kranz... Dreimal 
triumphierte er an den Toren des Meeres (Isthmien), dreimal auf dem heiligen Boden, 
wo nach dem Brauch des Adrastos gestritten wird (Nemeen) ... Süße Stimmen haben 
ihn zweimal feierlich geleitet bei den Festen der Athener (Panathenäen). In gebrannter 
Erde kam die Frucht des Ölbaums zum männlichen Volk der Hera (nach Argos) im 
reichverzierten Gehege des Kruges (Preis der athenischen Spiele: ein gefüllter Ölkrug). 
Es wendet sich, Theaios, mit der Hilfe der Chariten und Dioskuren oft Kampfehre der 
Ruhmessippe deiner Mutterahnen zu ... In wie vielen Siegen blühte die rossenährende 
Stadt des Proitos (Argos) in den Klüften Korinths (Isthmien). Viermal lebte sie auf 
bei den Männern von Kleonai (Aigina). Von Sikyon kamen die Verwandten silber- 
beladen mit weinvollen Schalen (Preis: eine gefüllte Schale). Aus Pellana (Achaia) 
kehrten sie heim, den Rücken bedeckt mit weichem Gewebe (Preis: ein Wollmantel). 
Aber es ist mir nicht möglich, es ist das Geschäft einer mächtigeren Muse, das zahllose 
Erz zu bennenen, das Kleitor und Tegea (Arkadien) und die hochgebauten Städte 
Achaias ausgesetzt haben und Lykaion neben der Rennbahn des Zeus (Arkadien).« 


ATHLETIK UND DICHTUNG 


Pindars Konkurrenten, sofern Krähen mit einem Adler wetteifern kön- 
nen, die Jonier Simonides und Bakchylides, Onkel und Neffe, verhal- 
ten sich in ihrer Wort- und Versbehendigkeit äußerlich zum athletischen 
Thema: sie können in eingängiger Verständlichkeit aus allem, also 
auch aus olympischen oder nemeischen Siegen, ein Gedicht machen, 
wofern der Auftraggeber nur bezahlt. Bei Pindar ist die Athletik nichts 
seinem Gedicht Fremdes, sie ist dasselbe wie der Sang, Kult nämlich, 
und kein schlimmeres Mißverständnis wäre denkbar, als wenn man 
diese Lyrik als Gelegenheitslyrik bezeichnete. Pindar hat auch andere 
Chöre unterwiesen, Tanz-, Trauer-, Mädchen-, Prozessions-, Trink-, 
Lob- und Hochzeitslieder, aber die Siegeshymnen sind sein größtes 
Werk, das einzige, das vollständig erhalten wurde, während wir von 
den andern nur Fragmente, vor allem Papyri, besitzen. Daß Athletik 
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und Dichtung gleichwertig sind, zeigt uns Pindar, indem er im selben 
Griff die Aigineten als »weise Schaffner der Musen und der athleti- 
schen Agone« greift — daß sie aber ihrem mythischen Sinn nach iden- 
tisch sind, wird uns deutlich daraus, wie die Dichtung sich als athleti- 
schen Kampf und Sieg versteht. Häufig ist das Gleichnis des Speer- 
wurfes: »Ich hoffe, daß ich den erzwangigen Speer mit der Hand wir- 
belnd werfe«, aber auch aus einer anderen Übung des Pentathlon, aus 
dem Sprung, deutet sich der Dichter: »Wenn es aber recht ist, ihr Heil, 
die Kraft ihrer Hände und den eisernen Krieg zu loben, soll mir hier 
einer einen weiten Sprungplatz graben. Ich habe einen schnellen Sturm 
der Knie.« 

Vielleicht ist der Speer- ein Ziel- und kein Weitwurf gewesen, viel- 
leicht beides, Wurf auf einen Streifen. Mit dem Speer das Ziel treffen, 
kann heißen: den Punkt treffen, aber auch: an Weite alle andern über- 
treffen. So heißt es: »Vater Zeus, ich bitte dich, daß ... ich mit dem 
Speer dem Markstein der Musen am nächsten komme.« 

In der Verwandtschaft von Athletik und Krieg kann das Gedicht zum 
Geschoß werden: »Mir sind unter dem Ellbogen viele schnelle Ge- 
schosse im Köcher, die den Einsichtigen ertönen.« 

Der Pfeil weist auf den Bogen, der als menschliche die göttliche Waffe 
nachahmt: Apoll ist nicht nur Herr der Leier, sondern auch des Bogens, 
zugleich Sänger und Dahinraffer, Spender des Lebens und des Todes. 
In Leier und Bogen erfüllt sich der Seinssinn Heraklits, die Harmonie 
des Auseinanderstrebenden: die Enden kehren zueinander zurück, in- 
dem sie sich voneinander entfernen, Einheit der Gegensätze, Paradoxie, 
Chiffre der Weltgöttlichkeit. »Bios« heißt zugleich Leben und Tod, und 
so kann Heraklit sagen: »Des Bogens Namen ist Leben, sein Werk 
Tod.« 

Diese Doppelheit muß mitgedacht werden, wenn wir hören, daß Pindar 
sein Lied anredet und es auffordert, Geschosse in die panhellenischen 
Kampfplätze zu senden — der Hymnos ist also nicht nur abgeschickter 
Pfeil, sondern auch abschickender Bogen: »Aber jetzt vom fernhintref- 
fenden Bogen der Musen sende Geschosse zum purpurblitzenden Zeus 
und zum heiligen Berg von Elis (nach Olympia) ... Einen süßen, gefie- 
derten Pfeil schicke nach Pytho.« 


195 


Gerhard Nebel 


Auch der Pfeil bringt in einem Tod und Leben — was ist das für ein 
Tod, der vom Chor herangesungen wird, was für ein Leben, zu dem 
das Gedicht erweckt und erhöht? Das Lied verwandelt, es stirbt der alte 
Mensch, der Mensch überhaupt ab, es wird ein neuer, der sich vom 
Heros kaum unterscheiden läßt. Ebenso kann Pindar nicht zwischen 
seinem Wort und dem Wort der Muse sondern, zwischen seiner Kunst, 
seinem Talent, seiner Genialität und der Göttin, er kann und er darf 
nicht sondern: alles ist sich ihm ereignende Gnade. Die Sprache ist nicht 
seine Leistung, sondern sprechend antwortet er der zu ihm sprechen- 
den Muse, singend lallt er das, was er von der Göttin hörte, nach. 
Pindar nimmt am Wettkampf die religiöse Struktur wahr, Vergottung, 
Heros, Übertritt, Ruhm, Ursprung, Glanz, Fest, Rettung der Welt, er 
kümmert sich nicht um den Augenschein, den Sophokles in seinem 
Wagenrennen schildert und der die Detailfreude der naturalistischen 
Literatur ist: Streifen der die Bahn an den Wendepunkten innen be- 
grenzenden Pfeiler, Durchgehen der Pferde, Schreie, spritzende Schaum- 
flocken, Räderkreischen, Staubwolken, Radnabenbruch. Es zeigt sich 
nicht nur, daß Sophokles nicht in die labyrinthischen Gänge der athle- 
tischen Theologie eingedrungen ist, sondern auch, daß er weit mehr 
als der Thebaner von der damaligen Moderne angefressen war, nicht 
erstaunlich, da Athen Zentrum des Fortschritts war, bewundernswert, 
daß er trotzdem so entschieden den Geist der Delphik verkündet. Pin- 
dar sieht solche Einzelheiten nicht, und wenn er sie sähe, höbe er sie 
nicht auf, nähme er sie nicht mit. Ihm schlägt die Wirklichkeit in 
Mythos, der Mythos in Wirklichkeit um, eine Vertauschung, die ihm 
niemals aufhört: er braucht nur etwas zu berühren, und schon berührt 
er einen Gott oder einen Heros. Auch Homer dichtet Agone, obwohl 
er seine Götter aus dem Weltstreit entfernt und damit entmachtet hat: 
bei ihm geht es nicht um das Schicksal des Seins, sondern um den 
Stolz des Kämpfers. Auch er sieht die Spiele von außen, in Freude 
und Ärger, Vermutung und Eifersucht der Zuschauer, noch weiter als 
Sophokles weg von der Wahrheit verschlagen. 
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TOTENKULT 


Manche Festspiele werden an einem Grab abgehalten, ein Kult, wie er 
trotz Homers Verneinung der jenseitigen Macht bei den zu Ehren des 
Patroklos abgehaltenen Kämpfen durchscheint, vielleicht eine Ablösung 
der Menschenopfer, die man ursprünglich dem gefürchteten und ver- 
ehrten Toten mitgab, damit er drüben als großer, vielbegleiteter Herr 
auftreten konnte, statt der Schlachtung etwa ein Waffenkampf wie 
zwischen Aias und Diomedes: der Schwächere wurde in früheren Zeiten, 
wie es Aias fast ergangen wäre, vom Stärkeren getötet, nahm also 
den Platz des hingemetzelten Sklaven oder Kriegsgefangenen ein. Erst 
allmählich wurde aus dem Ernst Spiel, immer aber kam es dann nicht 
auf den Sieger, sondern auf den Unterlegenen an: dieser und nicht 
jener war es, der dem Gestorbenen zwar nicht folgte, aber doch sein 
Gefolge darstellte. 

An einem Grabe werden die rhodischen Tlapolemos-Agone abgehal- 
ten, ebenso die thebanischen Iolaos-Feiern, und auch die Olympien 
lassen sich als Ehre deuten, die dem toten Pelops erwiesen wird: 
»Jetzt aber ist es bei den festlichen Blutgrabopfern zugegen, in der Nähe des Alpheios- 
bettes hat er ein besuchtes Grab bei einem Altar, zu dem die Fremden streben. Der Ruhm 


des Pelops ist weithin sichtbar in den Läufen der olympischen Spiele, wo die Schnelle der 
Füße kämpft, und die höchsten Kräfte kühn sich mühen.« 


Auch in die Vorgeschichte der Nemeen spielt ein Grab hinein. Die als 
Sklavin an Lykurgos, den König von Nemea, verkaufte und ihm als 
Wärterin seines Sohnes dienende Hypsipyle zeigte dem durstigen und 
für ein Opferfest des Wassers bedürftigen Heer der gegen Theben zie- 
henden Sieben eine Quelle: in ihrer Abwesenheit wurde das Kind von 
einem Drachen getötet, und die Krieger veranstalteten ein Leichenbe- 
gängnis, das in der Weise der analogia entis in und von den geschicht- 
lichen Nemeen wiederholt wird. 

Der tote Opheltes ist für sie gestorben, sie erweisen ihm Dank, indem 
sie seine Lage drüben erleichtern. Aber mit dem Drachen kommt et- 
was Neues und doch das Alte heran: er ist eine Gestalt des Chaos, 
eine zeusfeindliche Macht — wer seine Beute feiert, beinahe wieder 
zum Leben erweckt, mischt sich in den Weltstreit ein, womit wir denn 
wieder beim Anfang der Zeit angekommen wären. Aber auch abgese- 
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hen vom Drachen und ganz allgemein ist der Tod, mag er nun ein Kind, 
mag er ein ruhmbedeckter Held sein, immer eine Gefahr für die be- 
drohte, die am Rand des Nichts schwankende Welt, wie die Germanen 
deutlich wußten: ihnen vermehrten die Toten die linke Macht, derge- 
stalt daß die Götterdämmerung anbrach, wenn sich genug Tote gesam- 
melt hatten. Jeder Tod unterwühlt das Sein, das dann in den Wett- 
kämpfen wiederhergestellt werden muß: der Athlet ringt den Welttod 
nieder. Auch hier ist Herakles Paradeigma, der den Totengott Hades 
bezwang, der die Hesperiden-Äpfel des ewigen Lebens einholte und 
der den Höllenhund Kerberos überwältigte. 


DER URATHLET 


Fragt man, ob die Athletik dem vordergründigen Mythos oder der Del- 
phik zugehört, so ist die Antwort leicht: sie setzt die Kampfesmühe 
der Götter voraus, weiß also nichts von der jahwehaften Souveränität 
des Zeus, die die letzte und eigentliche Absicht Pindars ist. Ein Wider- 
spruch, aber einer, der auch im Werk des Aischylos aufbricht, wenn 
er Zeus als den Unbedingten feiert und ihn zugleich in den Weltstreit 
verstrickt, ein Widerspruch, der den sich widersprechenden Geist nicht 
zerreißt, sondern aufzeigt, daß er sich bewegt. Der absolute Gott ist 
weder für Pindar noch für Aischylos ein fester Besitz, eine Meinung, 
sondern muß unter Bergen des Mythos immer wieder hervorgewühlt 
werden: diese großartige Wühlarbeit erscheint auf der Oberfläche als 
Widerspruch. Pindar führt gegen den Text der Sage ihren esoterischen 
Geist, den streitlosen Zeus, ins Treffen — nur indem er beim Riß, 
bei der Athletik, beim Eros, beim Fest beginnt, kann er in der rechten 
Weise in der Wahrheit des Zeus ankommen. 

Der Weltkampf zwingt sich Pindar in manchen Phänomenen auf, etwa 
im Vulkanismus des Ätna, den er in seinen Feuerströmen nicht als selt- 
same Landschaft, sondern als Typhos erfährt, als den von Zeus in 
Brand gesteckten Titanen. Auch die politische Situation des griechi- 
schen Westens begreift er aus dem Streit, die Griechen als Lanzen- 
kämpfer des Olymps, die Karthager und Etrusker als Partisanen des 
Chaos, und im Ringkampf des Herakles und Antaios scheint der Gegen- 
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satz der kolonisierenden Griechen Kyrenes und der kolonisierten Ber- 
ber hervor. Die große Spannung darf nicht abstrakt für sich genommen, 
sondern muß in den Konkretionen aufgesucht werden: im Verhältnis 
der Geschlechter, im Widereinander von Gesundheit und Krankheit, von 
Leben und Tod, von Recht und Unrecht. Ein Geschehen ist erkannt, 
wenn in ihm der Agon aufleuchtet. So wird dem Aristokraten Pindar 
auch die Bedrohung der oligarchischen Ordnung durch die Begehrlich- 
keiten des Demos nur vom Riß aus einsehbar: jeder Adlige, der zu 
Hause das Volk niederhält, fühlt sich als Titanen- und Giganten-Be- 
sieger Zeus, ist Zeus. 

Theologie der Athletik ist Theologie des Herakles, der als Menschen- 
Zeus die Titanenbrut, die zweite Generation des Chaos, ausrottet, den 
nemeischen Löwen, bei dessen Höhle, als stets sich erneuernde Er- 
legung, die Spiele gefeiert werden, die Hydra, den erymanthischen Eber, 
die Hirschkuh von Keryneia und viele andere. Er setzt den Zeus-Kampf 
fort und gibt den Menschen, indem er den olympischen Agon stiftet, 
Gelegenheit, in die Parteiung einzutreten und das ihre für den Fort- 
bestand der Welt zu tun. In Pytho tötet Apoll einen Drachen, in Olym- 
pia besiegt Zeus den Kronos, am deutlichsten aber weist Herakles auf 
den Gegensatz. Des Zeus Konflikte ereignen sich nicht in, sondern vor 
der Zeit, am Anfang, sie sind Weltsetzungen, dieselbe in verschiede- 
nen Formen und gegen verschiedene Gegner. Wir müssen den Mythos 
entfabeln, die Geschehnisse aus der Zeit herausnehmen, auch und ge- 
rade die »Athla« des Herakles. Er müht sich im Ursprung, er trägt nicht 
nur einmal, sondern stets die Weltkugel, ihm tröpfelt der Schweiß der 
äußersten Anstrengung, er hält mit ungeheurer Kraft den Weltbaum, 
damit die Kommunion von Göttern und Menschen nicht abreißt: die 
körperliche Stärke hüllt die geistige ein. Auch in Herakles macht sich 
die Delphik bemerkbar: er ist nicht nur Bundesgenosse der ringenden 
Götter, sondern zugleich Geliebter und Liebender, und die göttliche 
Menschenliebe setzt die Souveränität voraus. Der geliebte Herakles 
ist der Mittler, in dem Zeus die Menschen liebt, in dem die dankbaren, 
von den Ungeheuern befreiten Menschen Zeus lieben. 

Der Heros gründet die Olympien, nachdem er die Zwillingssöhne des 
Poseidon und der Molione besiegt hat: Poseidon, etymologisch Gatte 


199 


Gerhard Nebel 


der Erde, ist kein ganz sauberer Olympier, seine Nachkommenschaft 
hat titanische Züge, Polyphem, der Götter, Heroen und das Recht ver- 
lacht, Otos und Ephialtes, die die Berge Griechenlands aufeinandertür- 
men wollten, den Himmel zu stürmen, und endlich die Molionen: 


»Der aber trieb in Pisa sein ganzes Heer und die gesamte Beute zusammen, der starke 
Sohn des Zeus, und er maß für den Vater den heiligen Bezirk ab. Er umsteckte die Altis 
und schied sie aus dem freien Feld aus, die darumliegende Ebene bestimmte er für die 
hungerlösenden Mahlzeiten. Er ehrte den Lauf des Alpheios durch die zwölf Götter- 
herren (sechs Doppelaltäre der zwölf großen Götter). Er benannte den vorher namen- 
losen Hügel des Kronos.« 


Den Lorbeerbaum, von dem die Siegeskränze geschnitten wurden, 
holte Herakles aus der Gegend der unteren Donau, vom paradiesisch 
lebenden Volk der Hyperboreer: 

»Jetzt ist er gnädig zu diesem Fest gekommen zusammen mit den göttlichen Zwillingen 
der tiefgeschürzten Leda. Ihnen, Kastor und Polydeukes, trug er, als er zum Olymp 


ging, auf, den herrlichen Streit zu verwalten, den Streit von menschlicher Kraft und 
der Kunst, schnell den Wagen zu lenken.« 


Herakles und Pelops, die Dioskuren, diese Heroen Spartas, und der 
dem Herakles als päderastischer Liebling verbundene Neffe lIolaos, 
ebenfalls ein ’Thebaner: sie suchten nicht nur damals das Fest auf, sie 
kommen immer wieder, um in den Athleten mächtig zu werden: 

»Bei den Agonen nahmen sie an den meisten Arten teil, sie schmückten das Haus mit 
Dreifüßen, Becken und Goldschalen, Siegerkränze genießend. Es leuchtete hell ihre Kraft 
sowohl bei den nacken Läufen als auch beim schilddröhnenden Rennen der Hopliten. 
Sie schleuderten mit den Händen die Lanzen und schickten steinerne Disken ab. Damals 
übte man das Pentathlon noch nicht, sondern für jede Disziplin war ein besonderer 


Preis gesetzt. Oft banden sie die Haare mit reichem Laub empor (Lorbeerkranz) und 
zeigten sich so an den Wassern der Dirke (Theben) und des Eurotas (Sparta).« 


SIEGESFEIER 


Opfer, Gebete, Schwüre, Begehungen: die olympische Luft ist wie die 
der anderen Kampfplätze dick von Heiligkeit, jeder beliebige Schwarm 
verwandelt sich in eine gottnahe Schar. Das Opfer meint, wie Grön- 
bech und Eliade gezeigt haben, Rückkehr in den Ursprung, in den 
Augenblick der Weltstiftung, und so scheinen zwar die Prozessionen 
in der Richtung der abfließenden Zeit dahinzuziehen, rollen sie aber 
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in Wahrheit nach ihrem Anfang zu auf: in Sekundenschnelle werden 
Jahrtausende zurückgelegt. Die Bürger der nächsten größeren Stadt, 
die Eleer, leiteten die Agone und stellten die Schiedsrichter, die Hella- 
nodiken, darüber bestimmt und schirmt das starke Sparta. Die Sieger 
wurden im Zeustempel bekränzt: der Kranz entrückt dem Alltag, er 
sagt an, daß die Bekränzten Gesinde des Gottes, Gefesselte einer 
fremden Macht sind. Ein Knabe aus Elis, dessen Eltern noch lebten, 
schnitt mit goldenem Messer den Lorbeer vom Herakles-Baum. Am fünf- 
ten Tag rief ein Herold den Sieger, seinen Vater und seine Stadt vor 
dem versammelten Volk aus, am Abend wurde der Selige, der sich kaum 
noch als Mensch fühlte, von Verwandten, Freunden und Landsleuten 
unter Jubelgeschrei aus dem Tempel geführt, damit er an den Altären 
opferte, ein »Komos«, ein Haufe, der ebenso heilig war wie ein Heer 
oder die Hörerschaft einer Tragödie. Man stimmte ein überliefertes oder 
ein frisch aus der Situation gedichtetes Lied an, der Ort selbst wurde 
Wohllaut, Dank und Gebet. 

In zwei Fällen hat Pindar, der natürlich den Kämpfen beiwohnte, Ko- 
mos-Gesänge gedichtet, eines auf einen Boxer-Knaben aus dem epize- 
phyrischen Lokroi, dem er für das Fest der Heimatstadt einen späte- 
ren und gewichtigeren Hymnos versprach und auch verfaßte, das an- 
dere auf Psaumis, einen dem Namen nach barbarischen Mann aus dem 
sonst unbekannten sizilischen Städtchen Kamarina: Psaumis erregte 
Aufsehen nicht nur durch die Liberalität seines Auftretens und seiner 
Opfer, sondern auch durch seine Erfolge, siegte er doch auf Anhieb 
zugleich im Harma, im Maultierwagen und im Einzelritt, nicht er selbst, 
sondern seine Fahrer und Reiter — aber ihm wurden die Triumphe 
zugerechnet. Auch dieser olympischen Komos-Improvisation folgte wie 
jener ein durchgeformter Chor. 

Aber dann erst die Feier des Vaterlandes: alles erwartete den Sieger 
vor den Toren, in die Stadtmauer war eine Bresche gelegt, als sollte 
ein Götterbild, und das heißt: ein Gott, überführt werden, ein Prunk- 
wagen brachte den Athleten hinein. Dem Hauptgott der Polis wurde der 
Lorbeerkranz geweiht, ein Festmahl einte die Bürgerschaft, ein Chor 
sang und tanzte entweder beim Einzug oder während der Speisung 
einen Hymnos, eben das von Pindar oder einem anderen gedichtete 
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Lied, eingeübt vom anwesenden Autor oder von einem Reigenmeister, 
dem Noten und Text geschickt wurden. Pindar arbeitete auf Bestel- 
lung, sei es für die Sippe, sei es für die Polis, manchmal auch unauf- 
gefordert. Das Gedicht ist keine Ware, hat keinen Preis, steht nicht im 
Geschäftsverkehr, sondern bekundet Gastfreundschaft: darum kein Lohn, 
sondern Honorar, freie Gegengabe, etwa der Gegenwert von 30 Och- 
sen. Pindar hat sich verpflichtet, den 476 errungenen olympischen 
Wagensieg Therons von Akragas zu feiern, und hält sich daran: »Da 
nun Kränze den Haaren aufgedeckt sind, und man von mir die Schuld 
einfordert, in die der Gott mich band, mische ich nach dem Maß bunten 
Leierklang, den Ruf der Flöte und das Gesetz der Worte für den Sohn 
des Ainesidamos.« 

Oft wurde das Fest mit einer Götterfeier, in dorischen Städten etwa 
mit den Karneen verbunden, die dem Apoll geweiht waren — war 
der Sieger doch Fast-Gott und darum als Gefährte dem Gott nicht 
lästig. Nach einem Jahr wurde der Reigen wiederholt, also die Welt 
nach dem Sieg und der Begrüßung ein drittes Mal erneuert. Der Sieger 
genoß Steuerfreiheit, in Athen wurde er lebenslänglich im Prytaneion, 
dem Stadthaus, gespeist, erhielt er einen Theater-Ehrenplatz, in Sparta 
durfte er neben den beiden Königen kämpfen, die sich als Kastor und 
Polydeukes verstanden und von den Mitbürgern so verstanden wur- 
den, die rechte Nähe für den nach seinem Tod manchmal kultisch ver- 
ehrten Mann. In einem heiligen Hain durfte er eine Bildsäule errichten, 
nach dem dritten Sieg sogar eine porträtähnliche, die von der Stadt 
bezahlt wurde: so brachte die Athletik nicht nur die Dichter, sondern 
auch die Bildhauer ins Brot, Myron, Polykleitos, Chrysippos. Siegte 
ein Tyrann mit dem Harma, ließ er Gedenkmünzen prägen. 


SIPPENRUHM 


Die Ehre des Sieges erhob nicht nur den Sieger, sondern auch seine 
Familie: ist doch Pindar samt seinen Athleten überzeugt, daß Kraft und 
Glück nicht ins Geschick des einzelnen, sondern in das der Sippe ge- 
hören — nicht der Mann, sondern seine Familie kämpft und trium- 
phiert, nicht der Wille, sondern das Blut entscheidet. Aber auch dieses 
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ist dann nicht letzte und eigentliche Ursache, sondern der Gott, der 
die Sippen steigen und fallen läßt. Wie jede Tat, so ist auch die athle- 
tische eine Gunst. Es werden in den Hymnen die Verdienste der Ver- 
wandten mitgerühmt. Die Geschlechter bewachen sich gegenseitig, 
ziehen Kurven, erfahren sich als aufstrebende oder sinkende Wirklich- 
keiten. Der Rang einer Familie wird nach der Zahl der Preise be- 
messen. Ein ehemals großes Geschlecht neigte sich gegen das athle- 
tische Nichts, aber ein isthmischer Sieg brachte es zurück: »Poseidon 
weckt vom Bett auf die alte Kunde von Ruhmestaten. Sie war in Schlaf 
gefallen, doch jetzt erwacht, strahlt ihr Leib wunderbar wie der Eos- 
phoros unter den Sternen.« 


Hoch klingt das Lied von der aiginetischen Boxersippe der Bassiden: 


»Wenn die Männer vergangen sind, haben immer noch Gesänge und Gedichte ihnen 
die schönen Taten weitergeleitet. Den Bassiden fehlt es nicht daran, einem seit alters 
ruhmvollen Geschlecht. Sie bringen eine Schiffsladung von Preisen daher, sie sind im- 
stande, mit ihren stolzen Taten den Pflügern der Musen (den Dichtern) viel Hymnos 
zu gewähren.« 


Die erste Athletenfamilie Griechenlands waren die korinthischen Oliga- 
ithiden, deren einer, Xenophon, etwas Ungemeines vollbrachte, siegte 
er doch zugleich im Stadion und im Pentathlon, also in Übungen, die 
entgegengesetzte Körperformen verlangen. Pindar singt: 


»Zwei Flechten aus Eppich bedachten ihn, als er an den isthmischen Spielen hervortrat. 
Nemea bleibt nicht zurück. Der Glanz, in dem die Füße meines Vaters Thessalos er- 
strahlen, ist weithin sichtbar am Wasser des Alpheios (Olympia). In Pytho hatte er 
an einem Tage die Ehre des Stadion und des Diaulos, und im selben Monat setzte 
ihm ein schnellfüßiger Tag im felsigen Athen drei schöne Taten aufs Haar, sieben 
sodann am Fest der Athene Hellotis (Korinth). Beim Meerfest (Isthmien) folgten dem 
Vater Ptoiodoros (also dem Großvater Xenophons) dem Terosias (Bruder des Ptoio- 
doros) und dem Eritimos (Sohn des Terosias) noch längere Hymnen. Wie oft wart 
ihr in Delphi die besten und in den Gärten des Löwen (Nemeen) ... Nicht wüßte ich 
die Zahl der Meerkiesel zu sagen ... Als wahrer Zeuge ist mir die süße Zunge des 
Herolds zur Seite, der an beiden Stellen die Oligaithiden sechzig Mal ausrief ... An 
der parnassischen Braue (Pythien) sechs Siege, in Argos wie viele und wie viele in 
Theben! Wie viele bezeugt in den arkadischen Waldtälern der Altar, der der Herr 
des Lykaion (Zeus), Pellana, Sikyon, Megara, der wohlverwahrte Bezirk der Aiakiden 
(Aigina), Eleusis, das glänzende Marathon, die reichen Städte unter dem hochnackigen 
Atna und Euboia: über ganz Hellas wirst du forschend mehr finden, als du sehend 
aufnehmen kannst.« 
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im Staate Connecticut in den Vereinigten Staaten erbaut, die einen 

etwas merkwürdigen Anblick bot. Dieser erklärt sich aber, wenn 
man erfährt, daß die Kirche auf einem fischförmigen Grundriß steht. Der 
moderne Kirchenbau hat sich hier des altchristlichen Fisch-Symboles be- 
dient, und zwar auf die zunächst vielleicht etwas frappierende Weise, daß 
er den Christus-Fisch als Grundriß wählte. Diese Kirche von Stamford 
ruht auf dem Fisch, und ruht damit gleichzeitig auf Christus, und wer in 
den Fisch-Bau eingeht, der geht gleichzeitig in Christus ein. Die Gläu- 
bigen hausen gewissermaßen während des Gottesdienstes in dem mystisch 
gegenwärtigen »Fisch-Leib« Christi. 
Das scheinen sonderbare, symbolische Gedanken, die man zunächst als 
Spielereien ansehen könnte. Aber ein Rückblick auf die christliche Kirchen- 
architektur belehrt, daß dem nicht so ist. Im Gegenteil, man kann sagen: 
solang christliche Kirchen gebaut werden, ist es üblich, sie auf symbolischen 
Grundrissen zu erbauen. Die Schwierigkeiten des christlichen Kirchenbaues 
in ästhetischer Hinsicht gehen zum Großteil darauf zurück, denn für die 
Mehrzahl der Kirchen, vor allem des Mittelalters, wurde der Grundriß 
vom symbolistischen Gesichtspunkt gewählt: freilich wählte man nicht 
den Fisch, sondern das Kreuz. Seit dem vierten Jahrhundert werden christ- 
liche Kirchen auf dem Kreuzgrundriß gebaut, wobei diese Grundrisse im 
wesentlichen nicht nach architektonischen, sondern nach symbolischen Ge- 
sichtspunkten gewählt und nur gelegentlich variiert wurden. Das Tau- 
Kreuz kam ebenso gelegentlich zur Geltung wie das zweibalkige Kreuz; 
hauptsächlich freilich legte man das normal einbalkige Kreuz zugrunde; 
der eine Querbalken bildete von der konstantinischen Zeit an den 
Grundriß des Querschiffes aller dieser Kirchen. In durchaus mystischer 
Weise empfand man dabei das Kreuz nicht nur als solches, als Symbol 
des Martergerätes, sondern auch als Stellvertretung Christi selbst. Eigent- 
lich bildete auf diese Weise Christus den Grundriß seiner Gotteshäuser; 


\ [85 einigen Jahren wurde eine Presbyterianerkirche in Stamford 
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wer in die Kirche eintrat, der trat direkt auch in den mystisch gegen- 
wärtigen Leib Christi ein. In manchen Fällen betonte man diese Identi- 
tät noch in einer besonderen Weise, die wiederum die Kirchenarchitektur 
vor eine schwere Aufgabe stellte: Da Christus bei seinem Erlösungstod 
am Kreuz das Haupt geneigt hatte, sollte auch dies im Kreuzgrundriß an- 
gedeutet werden. Man knickte deshalb in etlichen Fällen die Längsachse 
der Gotteshäuser. Diese Verschiebung der Chorachse, gewöhnlich nach 
dem Norden, seltener nach dem Süden, gegenüber der Richtung der Lang- 
hausachse, wurde direkt als Nachbildung der Neigung des Hauptes Christi 
bei seinem Tode aufgefaßt. Bei französischen und italienischen Kirchen 
des Hochmittelalters ist die Erscheinung nicht selten. In vielen Fällen hat 
man im 19. Jahrhundert von seiten einer rationalistisch eingestellten christ- 
lichen Kunstgeschichte die Erscheinung als auf einer »natürlichen Veran- 
lassung«, einer Geländegegebenheit etwa, beruhend zu erklären versucht, 
beispielsweise bei der berühmten Stiftskirche von Wimpfen im Tal. Aber 
die Kirchenschriftsteller des Mittelalters haben es besser gewußt. 

Alle diese christlichen Kirchen, die auf einem symbolischen Grundriß ste- 
hen, sind Zeugnisse für eine Baugesinnung, die der Errichtung eines Bau- 
werkes von vornherein einen tieferen Sinn, einen geistigen Inhalt zu ge- 
ben bestrebt war. Gotteshäuser und Menschenhäuser, ja Gottesstädte und 
Menschenstädte, sind seit der Steinzeit nicht nur nach praktischen Erwä- 
gungen, sondern nach glaubensmäßigen Gesichtspunkten gebaut worden. 
Keine der großen Zeiten der Menschheit ist ohne eine derartige Begrün- 
dung des Bauens im Symbol ausgekommen. Anscheinend haben sich die 
bauenden Menschen, die Architekten aller Zeiten, vor allem von Gestalt- 
vorstellungen dieser Art leiten lassen. Für den Aufriß sind uns solche 
Vorstellungen geläufig, der einfachste vergleichende Blick von einem 
Satteldachhaus hinüber zu einer Kuppelmoschee belehrt uns darüber. Die 
Grundrisse müssen wir in dieser Hinsicht erst lesen lernen. 

Der Grundriß der Behausung, und zwar der menschlichen wie der gött- 
lichen, ist nämlich die intimere, die tiefer bezogene Beheimatung in das 
Haus, in den Tempel hinein. Der Grundriß hat schon die Gestalt des 
»Hauses« bestimmt, als dieses noch bloße Wohngrube war. Da war das 
Schlafen in dieser Grube, das Geborgensein, übermächtig, und die Grube 
bekam die Gestalt des Schoßes, des Mutter- und Erdschoßes. Das Gestalt- 
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denken erwuchs beim Höherbauen des Hauses und griff nach den beiden 
so verschiedenen Bereichen der Spekulation einerseits und der Empirie 
anderseits. Das bildhafte, mythische Denken drängte aus diesen Be- 
reichen heraus in zwei Möglichkeiten des Schauens wie des Bauens: Zum 
Nachbild auf der einen Seite, zum Sinnbild auf der anderen. Das Nachbild 
ergab naturalistische Möglichkeiten, das Sinnbild versuchte geometrische 
Abstraktionen. Das Nachbild drängte zu »totemistischen« Lösungen, letzten 
Endes zum Wohnen im Urmenschen, das Sinnbild zum Wohnen im Gott. 
Einmal erschienen Haus und Grab identisch, das andere Mal Haus und 
Welt. Und jederzeit und überall hat es zwischen diesen Extremen Zwi- 
schenlösungen gegeben. Gerade sie haben unter Umständen besonders 
lang gelebt, wie das Beispiel des christlichen Gotteshauses mit dem Kreuz- 
grundriß zeigt. Da sollte das abstrakte, geometrische Zeichen doch 
auch Abbild eines Gottesleibes sein, der auferstandene Gott dementspre- 
chend auch der neue Urmensch Christus als der neue Adam. 

Wesentlich bleibt jedenfalls bei allen diesen Versuchen, in einem Haus 
auf heiligem Grundriß zu leben, das wirkende Gleichnis. Wer im Gottes- 
haus auf dem Kreuz- oder Fischgrundriß lebt, predigt, betet, der ist 
gleichnismäßig mit dem Gott verbunden. Das gehört dem mythischen Den- 
ken an und läßt sich von anderen Bereichen her nicht verstehen. Es ist die 
Gestaltheiligkeit des Bauwerkes, die wirkt, nicht etwa Magie; der mythi- 
sche Bildausdruck identifiziert schon die geringste zeichenhafte Andeutung 
seines Bedeutungsgehaltes mit dem jeweiligen kosmischen Ganzen. 


I 


Der Bau als Nachbildung ergab vom Grundriß an Möglichkeiten der An- 
näherung an die menschliche und tierische Natur, wobei das Tierische 
immer in Beziehung zum Urmenschlichen zu verstehen ist. Gewisse Züge 
dieser Art sah der bauende Mensch bereits bei seinen ersten bedeutenden 
baulichen Anlagen. Er lebte so sehr im Glauben an die ihn zuerst be- 
hausende Mutter, daß er seine Bauplätze nach Mutterschoß und Mut- 
terbrust wählte oder doch benannte. Rom hieß im Volksglauben nach der 
etruskischen »ruma«, der Mutterbrust; brustartig wären die Hügel der 
Stadt erschienen. Eine solche Sage kehrt im Baltikum wieder. Dort führt 


206 


Häuser auf heiligem Grundriß 


der Domberg von Reval in Estland als ältesten Namen »Lindanisse«, und 
das heißt wörtlich »Lindas Busen«. Linda aber ist die schwesterliche Braut 
Kalewipoegs, des mythischen Helden des estnischen Volkes. Da zeich- 
nen sich erste Gesichtspunkte für eine Betrachtung des Bauens und Woh- 
nens in der Urmutter ab. Bauform und Weltbild, für das alte Mexiko 
längst als mythisch bestimmt erkannt, haben auch in Alteuropa ihre 
kosmisch bestimmten Beziehungen gehabt. 

Der Urmensch, der Urriese, das bleiben Baukonzepte für das Haus, für 
den Tempel, für das Grab. Am frühesten treten diese Konzeptionen viel- 
leicht im Jungpaläolithikum auf, in Osteuropa wie in Sibirien. Dort, in 
Puskari beispielsweise, wurde ein Großwohnhaus ausgegraben, das offen- 
sichtlich einen Tierumriß aufwies: es ist ein Wal. Dem Grundriß entsprach 
der Aufbau, denn das Gerippe von Wänden und Dach bestand aus 
Rippen und Kiefer des Wales. Diese Baugepflogenheit hat sich bei den 
»Ichthyophagen«, den noch den griechischen Erdbeschreibern wohlbekann- 
ten Fischessern am Persischen Golf, lange erhalten. Strabo konnte noch 
schreiben: »Ihre Häuser bauen sie größtenteils aus Walfischknochen und 
Muschelschalen, wobei sie die Rippen zu Balken und Unterlagen, die Kinn- 
backen aber zu Türen gebrauchen. Die Rückenwirbel sind ihre Mörser, 
in welchen sie die an der Sonne gerösteten Fische zerstoßen und dann 
ein wenig Mehl hinzumischend Brot draus backen; denn obgleich sie des 
Eisens entbehren, haben sie doch Mühlen.« Menschen einer Knochenzeit, 
die also in Fischhäusern lebten. Das antike Zeugnis kann als beste Inter- 
pretation der russischen Funde gelten: Auch die Menschen des Jungpa- 
läolithikums in Puskari haben offenbar im Fisch leben wollen, nicht etwa 
nur leben müssen. 

Diese Fisch-Menschen, die noch weit späteren Zeiten ihre Fisch-Trachten 
und Fisch-Masken überlieferten, haben im Fisch als ihrem Ahnen, ihrem 
sich immer erneuernden Urvater leben wollen. Solche Bau- und Lebens- 
gewohnheiten, im tiergestaltigen Haus als dem hausgewordenen Ur- 
wesen zu leben, sind für die alten Zeiten ganz selbstverständlich. Aber 
sie sind aus dem Grundriß allein nur selten abzulesen. Mitunter haben 
Siedlungssagen Erinnerungen daran bewahrt. Wahrscheinlich gehört die 
Geschichte von Dido, der Gründerin von Karthago, hierher, die nur so viel 
Siedlungsraum begehrte, als sie mit einer Ochsenhaut würde bedecken 
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können. Sie hat dann freilich die Haut in Riemen geschnitten und den 
Raum der Byrsa, der Burg von Karthago, umspannt, und man mußte die 
List anerkennen. Damit wohnten die ersten Punier auf der »byrsa«, der 
Ochsenhaut, sie wohnten auf einem Ochsengrundriß. Die Stiergestalt er- 
scheint für den Mittelmeerraum durchaus begreiflich. Aber die Sage war 
weitum verbreitet und hatte oft recht reale Gründe. »gotsharman« hieß 
im Sanskrit die Kuhhaut, aber gleichzeitig auch das normale Landmaß, ein 
Rechteck von hundert mal zehn Fuß. Wichtiger ist die erstaunliche Streu- 
ung der Sage von der »Kuhhaut-List«. Von Moskau glauben die Syrjänen, 
daß die Stadt nach ihrem Wort »mösku« benannt sei, was wieder die Kuh- 
haut heißen soll. Die Moschee von Mehun soll von einem Derwisch-König 
auf diese Weise auf dem Ochsenhaut-Maß gegründet worden sein. In 
Europa lassen sich die entsprechenden Sagen vom Süden, anfangend mit 
Raimund von Toulouse, nach dem Norden, beispielsweise zu Wilhelm dem 
Eroberer und zu Iwar, dem Sohn Ragnar Lodbroks, verfolgen. Die Städte- 
gründer und Burgenstifter, welche sich der List bedienen, erscheinen 
offenbar den betrogenen Altheimischen jeweils als Halbgötter. Ursprüng- 
lich waren sie wohl tatsächlich Urwesen in Rindergestalt, einmal Stiere, 
einmal Kühe. Im indogermanischen Bereich scheinen die heiligen Kühe 
als Urmütter überwogen zu haben. Aditi, die indische Urmutter der Götter, 
ist Kuh und Erde zugleich. Die Entstehung der Welt aus dem Urrind ist 
am meisten in iranischen Überlieferungen erwogen worden. Ein vermut- 
lich selbständiger germanischer Mythenzug ist der von der Kuh Audumbla, 
die einerseits den Urriesen Ymir ernährt, andererseits den Urmenschen 
Buri aus mit salzigem Reif bedeckten Steinen herausgeleckt haben soll. 

Siedlungen auf der Kuhhaut, dies ist vielleicht aus dem Viehzüchter-Milieu 
mitzuverstehen, so wie Siedlungen, Häuser, Burgen auf dem Hirschgrund- 
riß vielleicht aus Jägerglauben heraus erfaßbar sind. Da liegt in Italien 
die Stadt Brindisi, alt Brundisium genannt. Die spätantike Überlieferung 
berichtet von ihr, Brundisium werde so genannt, weil »brunda« dort das 
Haupt des Hirsches heiße und man bei Betrachtung der Gestalt der Stadt 
deutlich das Geweih, den Kopf und die Zunge des Hirsches erkennen 
könne. Eine etymologische Spielerei, wenn man die Stelle für sich be- 
trachtet. »brunda« wird da als illyrisch-messapisches Wort verstan- 
den, das sonst als »brenta« wiederkehrt und eben den Hirsch bedeutet: 
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die Lateiner machten eine aitiologische Sage daraus. Aber die Gestalt der 
Stadt an der gegabelten Flußmündung hat offenbar den bildhaften An- 
laß dazu gegeben, Auch Germanen wohnten gelegentlich in Hirsch-Ge- 
bäuden: sagenberühmt die Halle »Heorot« im Beowulf-Epos. Sie war 
nicht nur eine mit Hirschgeweih geschmückte Halle, gleich einem Jagd- 
haus von heute, sondern eher der Haus-Leib eines Hirsch-Gottes. Die 
Dänen Hrodgars waren Verehrer Freyrs, des Hirschgottes. Das sind Teile 
des Wanenglaubens, der vielleicht noch aus der Bronzezeit vererbt war. 
Der Zufall will es, daß auch heute noch in Nordwesteuropa ein herrscher- 
liches Schloß auf einem Hirsch-Grundriß steht. Es ist das niederländische 
Jagdschloß St. Hubertus im Naturschutzgebiet der »Hogen Veluwe«, in 
zauberhafter Einsamkeit gelegen. Da hat Bauherren- und Jägerlaune 
wieder einmal einen uralten Grundrißgedanken erweckt. 

In ganz andere Glaubensbereiche führt die Betrachtung jener heiligen 
Grundrisse, die aus dem Leibesinnern genommen erscheinen. Mutterschoß, 
Mutterleib, das müssen seit dem Paläolithikum Grundriß-Vorbilder gewe- 
sen sein. Auch der sinnbildliche Ersatz der Gebärmutter, die Kröte, kommt 
dafür in Betracht. Gräbergrundrisse weisen stark auf diese geschlechtliche 
Sphäre hin. Dann erscheinen in der Frühgeschichte der Ostmittelmeer- 
länder die Eingeweide-Grundrisse, von denen der Weg zu den Labyrin- 
then führt. Im Berliner Museum liegt das Fragment einer Plastik, das 
Eingeweide darstellt. Die Stilisierung erinnert an Labyrinthe. Die Bei- 
schrift aber erklärt das Gebilde als »Palast der Eingeweide«. Das schwer 
zu klärende Stück eröffnet die Reihe jener Fundzeugnisse, die uns Ein- 
blick in die »Leberschau« der Antike gewähren. Denn jene Nachbildungen 
der tierischen Leber, aus der die Opferbeschauer den Willen des Schick- 
sals abzulesen vorgaben, jene Nachbildungen in Ton und Bronze sind viel- 
deutige Modelle. Berühmt das »Templum« auf Ilios, das als Himmels- und 
Weltenbild angesprochen werden muß, gleichzeitig aber eine stilisierte 
Leber ist. Nicht minder berühmt die Bronzeleber von Piacenza, die auf 
der Konvexseite das »templum« trägt, während die Konkavseite in zwei 
Hälften zerfällt, welche durch die Beischriften »usils« — der Sonne, und 
»tivs« — des Mondes als den Himmelskörpern zugehörig gekennzeich- 
net sind. Das heilige Gebäude auf dem Leber-Grundriß als Abbild des 
Lebenssitzes, gleichzeitig als Himmels- und Weltgebäude, das war bei 
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den Babyloniern wie bei den Hethitern, bei den Etruskern wie — durch 
sie vermittelt — noch bei den Römern durchaus gültiges Geheimwissen. 
Man versteht von hier aus, daß in den romanischen Sprachen Bezeich- 
nungen für die Leber als Namen der Seele lebendig geblieben sind. Auch 
die homerischen Griechen verstanden ja die Eingeweide, die »entera«, 
als Sitz der Seele, der Temperamente. In achäischer Frühzeit dachten sie 
wie ihre mykenischen Vettern und ihre kretischen Nachbarn, der Sitz des 
Lebens seien die Eingeweide als solche, und ihre Windungen, abstrahiert 
gestaltet, erwuchsen zum architektonischen wie zum mythischen Mittel- 
punkt dieser ganzen Kultur: zum Labyrinth. Diese Wendelburgen sind 
auf dem Eingeweide-Grundriß als heiligem Sinn des Lebens, »Sitz des Le- 
bens«, erbaut worden. Der Osten hatte die himmlisch-irdischen Beziehun- 
gen stärker betont. Für die Babylonier waren die Linien der Opferschaf- 
leber ebenso wie der Stand der Gestirne »Schrift des Himmels« und da- 
mit direkter Ausdruck dessen, was man als Wille der Gottheit ansah. Im 
Mittelmeergebiet scheinen die megalithisch-schweren Beziehungen zum 
Totenreich stärker gewesen zu sein. Die Steinbauten der Labyrinthe ver- 
körperten mehr den Glauben an die Todesmacht als an den Schicksals- 
willen der Gottheit. 

Immer aber blieben Teile dieser Anschauungen auch selbständig, die 
Kraft des gestaltenschauenden Blickes besonders der Seefahrer erhielt 
sich in weitem Umkreis. Sah man hier die Eingeweide, dort die Leber 
allein als schicksalsgezeichnet, so erkannte man auch anderswo derartige 
Umrisse von wesentlichen Teilen des Leibesinneren in äußeren wieder. 
Die Insel Aran in der Irischen See beispielsweise wird volksetymolo- 
gisch mit altirisch »arann« — die Niere zusammengebracht, was sich eben 
auf die Gestalt der Insel bezieht. Aber nicht nur Weichteile sind als »Sitz 
des Lebens« aufgefaßt und in Natur- und Siedlungsgestalten wiederge- 
funden worden. Berg- und Hirtenvölker scheinen öfter Knochen, bestimmte 
Teile des menschlichen und tierischen Skelettes als derartigen »Sitz des 
Lebens« aufgefaßt zu haben. Das gilt ganz besonders für das Schulter- 
blatt. Die Geltung des Schafschulterblattes im Orakelwesen vieler Hirten- 
völker Europas und Nordasiens ist als »Spatulimantie« wohlbekannt. Aber 
auch die frühgriechische Heroensage vom Schulterblatt des Pelops läßt 
sich davon nicht trennen. Und gerade im griechisch-illyrischen Raum treffen 


2IO 


Häuser auf heiligem Grundriß 


wir in dem heutigen jugoslavischen Küstengebiet der Adria auf die Insel 
Lopad, die zweifellos nach »lopad«, dem Schulterblatt, benannt ist, nach 
ihrer schulterblattartigen Gestalt. Der bedeutungsvolle Grundriß ist vor 
allem von den Seefahrern offensichtlich immer erkannt worden. 

Da ergeben sich bedeutungsvolle Ausblicke nach den verschiedensten 
Seiten. Die Beziehungen können wechseln, die Grundeigenschaft dieser 
Gestaltschau bleibt: Was einen heiligen Grundriß besitzt, ist selber wie- 
der heilig, und heiligt auch den Bewohner und Besiedler. Solche Bezie- 
hungen sind einmal von der Natur aus gegeben und müssen nur gefunden 
werden, das andere Mal muß sie der Mensch sich schaffen. Dann baut er 
auf dem selbstgezeichneten Grundriß seine Gebäude und heiligt sie da- 
durch. 


Himmlisch-irdische Beziehungen im Bauen können sich auch in Sinnbildern 
ausdrücken, die mehr oder minder weit von Nachbildern natürlicher Ge- 
gebenheiten entfernt sind, die aus Anschauungen von Erde und Himmel, 
aus Gestaltvorstellungen kosmischer Art abstrahiert wurden. 

Alle diese Gedankengänge stellen sich bei der Betrachtung des alten 
volksmäßigen Wohnbaues ein, der das eine Mal Lösungen auf recht- 
eckigem, das andere Mal solche auf kreisförmigem Grundriß bevorzugt. 
Man hat alle ethnographischen und kulturhistorischen Lösungen schon 
angewendet, um diese deutliche Diskrepanz zu unterstreichen und zu ver- 
stehen. Den Vorindogermanen in Europa, die auf Kreisgrundrissen bauten, 
standen Frühindogermanen mit Häusern auf Rechteckgrundrissen gegen- 
über, diese Annahme hat sich weithin bestätigt. Mutterrechtliche Gruppen 
wohnten in Rundhütten, vaterrechtliche in Rechteckhäusern, auch das hat 
sich immer wieder als weitgehend richtig erwiesen. Aber Fragen und 
Antworten auf diesem Gebiet müssen immer wieder tiefergehen und 
dürfen nicht zu Vereinfachungen führen. Kartographische Übersichten der 
verschiedenen Grundrißformen in den einzelnen prähistorischen und früh- 
geschichtlichen Perioden Europas haben hier gute Dienste geleistet, nicht 
zuletzt auch den, immer das Augenmerk auf das unvermutete Nebenein- 
ander solcher Erscheinungen wachzuhalten. 
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Für uns scheint wichtig, daß auch diese Grundrisse Sinnbilder gewesen 
sein können. Man nehme etwa die Grubenwohnung, die kreisförmige Ein- 
tiefung in die Erde, wie sie noch zu Ausgang der Steinzeit weithin üblich 
war. Da galt diese Grube nicht nur als solche, sondern gleichzeitig als 
»Welt« im kleinen und Abbild der Welt im großen, nicht minder auch 
gleichzeitig als Gegenstück zum Himmel. Schien dieser konkav über uns 
gewölbt, so die Erde konkav unter ihm: wie zwei Schalen, zwei Körbe, 
zwei Boote — was die kulturgemäße Gegebenheit eben bot. Die Sumerer 
etwa dachten sich die Erde als einen runden Korb. Und Diodor bezeugt, 
daß sich die Babylonier die Erde wie einen umgestülpten Kahn gedacht 
hätten — aber man darf sich dabei nicht unseren aus Planken gefügten 
Nachen vorstellen, sondern die aus Ruten geflochtenen, mit Häuten über- 
zogenen Rundkähne des Tigris. Da war die Wohnung auf dem Kreisgrund- 
riß gleichzeitig Bild der Erde und Bild des Bootes, das seinerseits viel- 
faches Sinnbild sein konnte. 

Vielfach mag der Grundriß nur einen Aspekt zur Beurteilung der Rund- 
bauten bieten. Das Dach dieser Gebäude und seine Unterstützung war im 
Sinnbildbereich ebenso wichtig. Es machte einen großen Unterschied, ob 
man das Dach als echte oder falsche Kuppel über der aus dem Grundriß 
erwachsenden Wandung wölbte, oder ob man das Dach an einen Mittel- 
pfeiler aufhing. Auch das hat es ja mindestens im Neolithikum schon ge- 
geben. Da gewann das Dach leicht kosmischen Sinnbildcharakter, seine 
Aufhängung an einem Mittelpfeiler erinnerte an die Verbindung der Erde 
durch den Weltenbaum mit dem Polarstern und dem Himmelsgewölbe. 
Vielleicht sind es besonders Gemeinschaftshäuser gewesen, in denen 
solche Baugedanken zuerst ausgeführt wurden: Männerhäuser, Tanzhäuser. 
Noch im 19. Jahrhundert stand der »Pajung«, der Tanzstadel im südtiro- 
lischen Enneberg, in dessen Mitte eine runde Säule zu sehen war, die »bis 
ans Dach reichte«, das heißt, eigentlich das Dach trug. Von hier zu den 
Einsäulenräumen verschiedenster Art, auch zu den kirchlichen Räumen 
mit einer betonten Mittelsäule, ist der geistige Weg weniger weit, als man 
vielleicht annehmen möchte. 

Hier ist vor allem wesentlich, daß sich daraus ergibt: Hausbauer dieser 
Gesinnung wußten und betonten, daß sie unter einem gebauten »Himmel« 
wohnten. Damit wurden »Himmel« und »Erde«, Dach und Grundriß, zu 
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Gegenspielern. Für die christliche Sakralarchitektur ist das in den letzten 
Jahren mehrfach erkannt worden. Die Kathedrale als Abbild des himm- 
lischen Jerusalem, das ist ein ikonographischer Begriff geworden. Freilich 
handelt es sich eigentlich um kein Abbild, sondern um eine » jedesmalige« 
symbolische Wiedererrichtung, genauso, wie jedes Labyrinth für sich das 
Labyrinth war, nicht etwa nur eine provinzielle Wiederholung einer haupt- 
städtischen Einrichtung. 

Das Widerspiel von Himmel und Erde in Dach und Grundriß bringt uns 
zu der Frage, ob wir eigentlich astrale Grundrisse kennen, beziehungs- 
weise, ob wir sie erkennen würden. Bei den prähistorischen Funden bei- 
spielsweise ist die Frage besonders aufdringlich, weil wir hier so gut wie 
nie den »Himmel«, und nur Spuren der »Erde«, des Grundrisses, zu er- 
kennen vermögen. Die in den Fundberichten immer wieder genannten 
»Pfostenlöcher« lassen, wenn auch oft sehr mühsam, die Hausgrundrisse 
vom Nebolithikum bis in die frühgeschichtliche Zeit erkennen, ihr Befund 
ist oft die einzige Grundlage der Rekonstruktion der Gebäude gewesen. 
Dabei ergibt es sich, daß prähistorische Grundrisse häufig von einer merk- 
würdigen Unregelmäßigkeit sind. In manchen Perioden scheint man gar 
keine geraden Wände gewünscht zu haben, viele Bauten lassen sich nicht 
als Rechteckbauten ansprechen, sondern nur als unregelmäßige Vieleck- 
bauten, kurz, so manche Übertragungen der Baugedanken aus unserem 
technischen Zeitalter auf diese frühen Perioden scheinen nicht recht ge- 
lungen zu sein. In manchen solchen Fällen darf man sich wohl fragen, ob 
die Pfostenlöcher, die Ständerstellung also nicht Grundriß-Gestalten er- 
geben, die vielleicht aus Sternbildformen abzuleiten sein mögen. Da mag 
es sich um ein »Wohnen« in den »Häusern« der Sternbilder gehandelt 
haben, wobei die Gebäude also die Gestalt der Sternbilder oder aber die 
Gestalt ihrer jeweiligen Zeichen gehabt haben dürften. Man muß dabei an 
das enge Verhältnis von Welteinteilung und Raumeinteilung denken. 
Vielleicht helfen zum weiteren Verständnis die eigentümlichen Zellen- 
häuser des Mittelmeergebietes. Das Hausmodell von Melos beispielsweise, 
um 2000 vor Christus angesetzt, zeigt sieben »Zellen«, Rundräume, um 
einen Hof angeordnet. Das entspricht vielleicht der sumerischen Sieben- 
teiligkeit der Erde, der Unterwelt und des Himmels. 

Kosmische Beziehungen der Hausgrundrisse wird man vor allem hinsicht- 
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lich der Gestalten von Sonne und Mond suchen, und vermutlich auch fin- 
den und anerkennen müssen. Man denke an einen Modellfall: Bei dem 
südamerikanischen Indianerstamm der Cara in Ecuador gab es auf zwei 
Hügeln in der Nähe von Quito einen viereckigen Sonnen- und einen 
runden Mondtempel. Der noch genaueren Bestimmung halber war in dem 
Sonnentempel ein goldenes, in dem Mondtempel ein silbernes Bild des 
jeweils verehrten Gestirnes aufgestellt. Viereck- und Rundbauten lassen 
sich ohne solche mündliche Überlieferung aus den Grundrissen allein kaum 
so genau interpretieren. Besser steht es bei den boot- oder sichelförmigen 
Grundrissen, die man wohl ruhig mit den Gestaltbildern des Mondes und 
seiner Phasen beziehungsweise ihrer verschiedenen sinnbildlichen Stell- 
vertreter erläutern darf. Diese Grundrißformen sind vor allem bei den 
Gräbern aufgefallen, man hat genug solche ovale, spitzovale Gräber als 
»kahnförmige« oder »Bootsgräber« angesprochen, mit mehr oder minder 
Bedacht auf die Kahnform des Mondes in einigen seiner Phasen. Felsen- 
gräber auf Minorca gehören ebenso hierher wie Steinsetzungen in Kahn- 
form, verstreut über ganz Europa. Das hat sich im Zusammenhang mit den 
Vorstellungen von einem lunaren Himmelsbootfahrer näher erläutern las- 
sen. Aber nicht nur der Tote wohnte oder fuhr in einem solchen Boot, im 
Grab mit dem spitzovalen Grundriß, auch die Lebenden schätzen mitunter 
diese Gestalt. So gilt dies offenbar für einige Burgen des Neolithikums 
auf deutschem Boden, für den Michelsberg und für Mayen in der Eifel. 
Zu solchen Grundrißgestalten pflegt auch der Name zu treten, frühe oder 
spätere Aitiologien sprechen dann von Mondburgen und Mondstädten. 
Die skythischen Saken in Parätacene, auch Sakastana genannt, zwischen 
Arachosia und Drangiana, im heutigen Tadschikistan also, besaßen eine 
Stadtburg namens »Min«, die Mondstadt. »Min« dürfte aber auch ein 
sakraler Name des Sakenvolkes selbst gewesen sein, vermutlich nach der 
alten Art traditioneller Beziehungen eines Volkes zu seinem lunaren Ur- 
vater, der auch als Urkönig und Städtegründer gelten konnte. Im weiten 
Bereich der frühindogermanischen Völker ist dies eine geradezu stehende 
Tradition gewesen. 

Eine Sondertradition hat dann den kahnförmigen Mond auch als sichel- 
förmig empfunden und ausgegeben. Die gesamte frühgeschichtliche Ent- 
faltung der Ernteschnittgeräte steht damit in Verbindung. Mond und 
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Sichel werden besonders im Mittelmeergebiet weitgehend miteinander 
identifiziert, nicht zuletzt auch mit den vermenschlichten, anthropomorphen 
Gottheiten, die dann das Gestirn wie das Gerät als Attribut führen. Von 
ihnen leiten sich aber wieder heilige Grundrisse ab, die zum Teil schon 
durch ihre Namen sprechen. So erzählte man sich in der Antike von Tra- 
pani auf Sizilien, daß es eigentlich griechisch Drepana heiße, und zwar 
deshalb, weil Demeter auf der Suche nach der ihr geraubten Tochter Per- 
sephone dort ihre »drepanes, ihre Sichel verloren habe. Eine Riesensichel 
offenbar, auf deren Abdruck und nach deren Gestalt man dann eine Stadt 
habe erbauen können. Wieder waren es Seefahrer, die solche Gestalt-Ge- 
schichten weithin verbreiteten, weil sie sich von der von ihnen erkannten 
Form von Vorgebirgen und Inseln anregen ließen. So soll Korfu, also 
Korkyra, früher Drepane geheißen haben, weil auch dort Demeter ihre 
Sichel weggeworfen oder versteckt habe. Auf eine noch ältere Schicht 
geht die Benennung des Vorgebirges Drepanon in Achaia zurück. Dort soll 
der Vatergott Kronos seine Sichel ins Meer geworfen haben. In Bithynien 
in Kleinasien liegt dann die Stadt Drepane, in der die heilige Helena, die 
Mutter Konstantins des Großen, geboren wurde. Ein merkwürdiger Zu- 
fall: Denn Helena ist doch gleich Selene, ein Name des Mondes, von dessen 
Sichelgestalt sich die Grundrisse aller dieser Mond- und Sichelstädte im 
Mittelmeerbereich ableiteten. 

Wo führen alle diese Wege hin? Gibt es immer wieder ähnliche Erschei- 
nungen, unabhängig voneinander, oder lassen sich wenigstens gelegent- 
lich Abhängigkeiten voneinander feststellen? Siedlungen in Sichelgestalt 
sind doch auffällige Ausnahmeerscheinungen. Aber sie sind andererseits 
wieder häufiger, als bei einer Ausnahme erlaubt sein dürfte. Oder viel- 
leicht Achteckbauten: Man hat gelegentlich auf einem Achteckgrundriß 
gebaut, Besonders Kultbauten scheinen seit der Antike geläufig zu sein, 
ein römischer Achteckbau in Mainz beispielsweise, der doch wohl sakralen 
Charakter gehabt haben dürfte. Dann die zahlreichen Oktogone früh- 
christlicher Kirchenbaukunst, Ravenna, Aachen, und ihre Vorläufer im 
Osten. Haben die dort an Himmel- und Erdvorstellungen mit Achteck- 
Gestalten anschließen können? Ein Ausläufer im nordasiatischen Raum 
meldet sich: In einem mythischen Lied der Jakuten wird die Erde acht- 
eckig genannt, der Lebensbaum steht dort »am gelben Nabel der acht- 
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eckigen Erde«. Soll man in einem solchen Fall auf die Achteckscheunen im 
alten Schlesien hinweisen oder auf die zahlreichen Holz- und Steinkirchen 
in den Alpenländern, besonders Wallfahrts- und Friedhofskapellen, die 
auf einem Achteckgrundriß stehen? Nur eine Zusammenschau von Kir- 
chenkunstgeschichte und Bauernhausforschung mit einer eurasiatischen 
Kulturforschung könnte da weitere Klärung bringen. 

Letzten Endes bleiben alle diese Einzelzeugnisse nur Beispiele. Eine Über- 
fülle von Bauten und Bauresten aller vor- und frühgeschichtlichen Epochen 
und ihrer Erbstücke bis in die Gegenwart herein verlangt danach, einmal 
nach ihren Grundrissen erkannt und bewertet zu werden. Manchmal er- 
kennen wir die Sinnhaftigkeit solcher Gestaltungen sogleich, zumal wenn 
es sich um verhältnismäßig junge, beispielsweise aus der christlichen 
Sphäre bekannte Formen handelt. Wir denken da etwa an die berühmte 
barocke Dreifaltigkeitswallfahrt Stadlpaura bei Lambach in Oberösterreich, 
wo die Kirche auf einem Dreiecks-Grundriß steht. Da ist eben alles auf 
den Dreifaltigkeitsgedanken eingestellt, und folgerichtig hat man schon 
beim Grundriß damit begonnen, den Gedanken baulich zu verwirklichen. 
Ein Gegenstück dazu mag das Karmeliterkloster Mannersdorf am Leitha- 
gebirge in Niederösterreich gewesen sein. Dort war der Grundriß der 
ganzen im ı7. Jahrhundert geschaffenen Klosteranlage herzförmig ge- 
staltet. Das Herz ist selbst im christlichen Symbolbereich eine junge Er- 
scheinung. Aber sie ist hier doch auch einmal im alten Geist der Gestalt- 
heiligkeit wirksam geworden. Um wieviel mehr wird man die gleiche Bau- 
gesinnung den großen alten Sinnbildern zumuten dürfen, die kontinent- 
weit wirksam waren und an die man mit großer Stetigkeit ganze geschicht- 
liche Epochen lang glaubte. Eine Unzahl von geweihten und profanen 
Bauten bezog ihre Kraft aus ihrem durch die Gestalt geweihten Grundriß, 
durch ihn waren diese Bauten als Abbilder und als Sinnbilder mit den 
heiligen Urbildern verbunden. 
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u den unvergänglichen Verdiensten Linnes gehört die Einführung 

einer klaren und einfachen binären Nomenklatur, die aus zwei 

Wörtern besteht und jedem Lebewesen eine prägnante Bezeich- 
nung gibt. Bemühungen um wissenschaftliche Benennungen hatte es schon 
früher gegeben, aber sie waren nicht systematischer Art gewesen, stamm- 
ten von verschiedenen Urhebern und überschnitten sich oft, so daß das 
Resultat eher Verwirrung als Klärung war. Die Verwirrung wirkte sich 
nicht zuletzt in der Praxis der Ärzte und Apotheker aus, die für offizinelle 
Pflanzen keine zuverlässige Terminologie besaßen. Die naturwissenschaft- 
lichen Studien wurden erheblich erschwert durch die vor Linne übliche 
Synthese von Namengebung und weitschweifiger Beschreibung. Zwei 
verschiedene Autoren gaben (um nur ein drastisches Beispiel zu nennen) 
derselben Pflanze folgende Bezeichnungen: Valerianella nemorosa repens 
folüis vitis ideae minoribus flore subruente semine umbilicato oblongo — 
beziehungsweise: Numularia major rigidioribus et rarius crenatis foliis 
flore purpureo gemello. 
Linne fand eine zweckmäßige Lösung von genialer Einfachheit. Nach 
dem Muster »Carolus Linnaeus« schuf er aus zwei Wörtern bestehende 
Benennungen; das erste Wort gab die Artgruppe an, das zweite die Art. 
Im wesentlichen hat die naturwissenschaftliche Nomenklatur dieses Ver- 
fahren beibehalten. 
Begreiflicherweise verwertete Linne zunächst das, was der Wortschatz 
des Lateinischen in Hinsicht der Tier- und Pflanzennamen bot. Da dieser 
nur in geringem Ausmaß reichte, mußte er eine Unzahl von Bezeich- 
nungen selbst finden. Dabei erwies er sich nicht selten als ein Sprach- 
künstler hohen Ranges, der mit sparsamsten Mitteln nicht nur einpräg- 
same Bezeichnungen schuf, sondern auch dem, der des Lateinischen 
einigermaßen kundig war, Hinweise gab, welche eine fruchtbare Glei- 
chung zwischen Namen und Namensträger bewirkten. Ich möchte dafür 
einige der Lepidopterologie angehörende Beispiele heranziehen. 
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Oft — dann, wenn dies bekannt war — gab der Name der Futterpflanze 
der Raupe die Artbezeichnung für das Insekt. Der Baumweißling hieß 
dementsprechend Papilio crataegi, der Kleine Fuchs Paptilio urticae. Nicht 
selten wurde ein sich darbietendes auffallendes (meistens optisches) Phä- 
nomen der Nomenklatur dienstbar gemacht: das Abendpfauenauge hieß 
Sphinx ocellata, der Nagelfleck Bombyx tau infolge der T-förmigen 
Zeichen in den Augenflecken auf den Flügeln. Gelegentlich ergaben sich 
humoristische Effekte. Das über den rundlichen Körper sich erstreckende 
Gesamtkolorit des Kleinen Weinschwärmers veranlaßte Linne, diesen 
flinken Blütenbesucher als Sphinx porcellus, als Ferkelchen zu bezeichnen. 
Die Raupe eines ansehnlichen Spinners ist stets durstig, sie schlürft (was 
bei anderen Arten kaum vorkommt) Regenwasser von den ihr zur Nah- 
rung dienenden Grashalmen; daher bekam der Schmetterling den Namen 
Bombyx potatoria. Die Bemühung um einprägsame und möglichst inhalts- 
reiche Bezeichnungen konnte bisweilen echte Wortkunstwerke auf klein- 
stem Raum zeitigen, die freilich nur für den evident wurden, der über 
einige Vorstellungen in Hinsicht der antiken Mythologie und Sage ver- 
fügte, was zu Linnes Zeit noch allgemein der Fall war. Zwei der schön- 
sten europäischen Tagschmetterlinge heißen seit Linn& Papilio podalırius 
und Papilio machaon; der schwebende, ungemein gewandte und elegante 
Flug dieser Schwalbenschwänze hat etwas Aristokratisches, Ritterliches: 
Helden aus der Ilias gaben nicht mit Unrecht die Taufnamen. Daß der 
Große Schillerfalter Papilio iris benannt wurde, ist eine glückliche Wahl 
gewesen: denn tatsächlich wirkt dieser Sommer- und Sonnenvogel wie 
eine Götterbotin in schillerndem Gewand. Unter allen Nachtschmetter- 
lingen Europas gibt es keinen, der seinem Phänotypus nach unheimlicher 
wirkt als der Totenkopf; meisterhaft der von Linn& geschaffene Name: 
Sphinx atropos, als wäre diese Phaläne Vergegenwärterin der düstersten 
der Parzen. Übertroffen wird eine solche glückliche Verschmelzung von 
sinnvoller und prägnanter Namengebung durch die Bezeichnung Papilio 
apollo; das Sonnige und Sonnenhafte, gleichsam die klare Atmosphäre 
Griechenlands, die selig in sich geschlossene Schönheit von Hellas Ver- 
wirklichende im Aussehen dieses Falters gestaltet der Name in unver- 
gleichlicher Weise. 

Zu bemerken wäre, daß Linnes Nomenklatur die modernen Sprachen 
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bereichert hat; eine Menge volkstümlich gewordener Pflanzen- und In- 
sektenbezeichnungen sind Übertragungen der wissenschaftlichen Namen. 
Linn& hat auch sonst starke dichterische Befähigung erwiesen, von der 
er selbst nichts wußte, und die er nie in poetischen Werken auszuleben 
bestrebt. war. 

Seine Schilderungskunst feiert bisweilen Triumphe in den höchst sachlich 
gemeinten, ohne allen rhetorischen Schmuck und stilistische Intentionen 
ausgearbeiteten Beschreibungen seiner Reisen, die zu den großen Lei- 
stungen der schwedischen Literatur gehören. Obwohl die einschlägigen 
Aufzeichnungen ausschließlich der Vermehrung naturwissenschaftlicher 
Kenntnisse, der Fixierung von (keineswegs nur Naturgegenstände be- 
treffenden) Beobachtungen über Fundstellen des wirtschaftlich Verwert- 
baren und dessen zweckmäßiger Ausnützung dienen sollten, bricht in 
ihnen ebenso ein elementar-naives Naturgefühl durch wie eine exakt- 
bündige Gestaltung des Wesens und der Stimmung einer Landschaft. Ein 
bezeichnendes Beispiel drucken wir im Anschluß an diesen Aufsatz ab. 
Gelegentlich vermag die (ihrem Urheber immer unbewußt gebliebene) 
poetische Kraft der Diktion sich ins Mythische zu erheben. In seiner Reise 
durch Lappland, welche der damals fünfundzwanzigjährige Forscher in 
das — wie er sagte — »Domicilium des Gottes Pan« 1732 unternahm, findet 
sich folgender Passus bei der Erwähnung blühenden Porsts (den die Bo- 
tanıker nun Ledum palustre nennen). Nachdem Linne gesagt hat, er 
bezweifle, ob je ein Maler das Bild einer Jungfrau so anziehend gestaltet 
habe, wie es die Blüte dieser Pflanze sei, heißt es: 


»Keine Schminke hat je auf ihren Wangen gelegen. Als ich die Blüte sah, fiel mir die von 
den Dichtern geschilderte Andromeda ein. Je mehr ich an sie dachte, desto mehr identi- 
fizierte ich Andromeda mit diesem Gewächs. Hätte ein Dichter sich vorgenommen, sie 
auf mystische Weise darzustellen, es hätte ihm nicht besser gelingen können. Von 
Andromeda sagt man, sie sei eine wundersame Jungfrau gewesen, ein weibliches Wesen, 
deren Wangen noch nicht die Pracht der Schönheit verloren hatten. Diese Schönheit währt 
nur so lange, wie Andromeda Jungfrau bleibt (wie dies übrigens auch mit den Weibern 
der Fall ist), das heißt, bis sie empfangen hat, was bald geschehen ist. Jetzt aber war sie 
noch Braut. Sie ist gezwungen, in feuchtem Element zu leben, immer steht sie auf einer 
kleinen Erhöhung im nassen Moor, gleichsam festgekettet an eine Klippe im Meer: das 
Wasser reicht ihr bis zum Knie, über die Wurzel also. Ständig ist sie umgeben von 
giftigen Drachen und anderen Tieren, bösen Kröten und Unken, die im Frühjahr, zur 
Paarungszeit, Wasser auf sie spritzen. Traurig gesenkten Hauptes verharrt Andromeda. 
Ihre rosenwangige Capitula florum sinkt ein, wird bleicher und bleicher.« 
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In Gestalt einer antiken Mythe erlebt Linnes schöpferische Phantasie, 
ein aus Beobachtung stammendes visuelles Erlebnis in dichterische Vision 
umsetzend und steigernd, die Situation einer blühenden Pflanze: sie wird 
ihm zum Gleichnis der an den Felsen im Meer gefesselten Andromeda, 
welche Seeungeheuern preisgegeben werden soll. 

Mit der Spärlichkeit der wechselseitigen Bezüge zwischen den Natur- und 
Geisteswissenschaften mag es zusammenhängen, daß, soweit mir bekannt 
ist, bisher die Frage nicht untersucht wurde, ob die in den Reisebüchern 
Linnes — sie wurden zum Teil in fremde Sprachen übertragen — ein- 
gebauten Naturschilderungen auch für die seit etwa 1770 in den meisten 
europäischen Literaturen sich geltend machenden Veränderungen und 
Intensivierungen des Naturgefühls bedeutungsvoll sind. Auch im Hin- 
blick auf Goethe ist dieses Problem vielleicht nicht unwesentlich. Goethe 
hat nicht selten und auf sehr nachdrückliche Weise hervorgehoben, daß 
Linne eine geistige Macht für ihn gewesen ist. So schrieb er am 7. No- 
vember 1816 an Zelter: 


»Freilich erfahren wir erst im Alter, was uns in der Jugend begegnete. Wir lernen und 
begreifen ein für allemal nichts! Alles, was auf uns wirkt, ist nur Anregung und, Gott 
sei Dank! wenn sich nur etwas regt und klingt. Diese Tage hab’ ich wieder Linne gelesen 
und bin über diesen außerordentlichen Mann erschrocken. Ich habe unendlich viel von 
ihm gelernt, nur nicht Botanik. Außer Shakespeare und Spinoza wüßt ich nicht, daß 
irgendein Abgeschiedener eine solche Wirkung auf mich getan.« 


Die Bedeutung Linnes für Goethes Wandlung während der elf Weimarer 
Jahre ist bekannt; sein Einfluß hat zur Ausbildung eines neuen Welt- 
bildes, dessen Ergebnis die Klassik ist, Wesentliches beigetragen. Trotz 
dem Gegensatz zwischen Linn®, dem konsequenten dogmatischen Syste- 
matiker und Vertreter deskriptiver Wissenschaft auf der einen, dem orga- 
nisch empfindenden, nach Erkenntnis des Gesetzmäßigen strebenden 
Naturkenner Goethe auf der anderen Seite, hat der Überwinder der 
Subjektivität seines Sturms und Drang sehr viel von jenem gelernt — 
unleugbar auch durch schöpferischen Widerspruch. Doch der Tonfall 
mancher einschlägiger Äußerungen Goethes ist so warm, ja geradezu 
enthusiastisch, daß sich das Vorhandensein noch anderer wertvoller 
Gaben des Schweden an den Deutschen vermuten läßt. Einige der Linne- 
schen Reisebücher sind verdeutscht in den Jahren 1756, 1764, 1765 und 
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1775 erschienen. Das starke Interesse Goethes für den Naturforscher 
macht die Lektüre der Reisebücher wahrscheinlich. Zwar ist — soweit 
ich finden konnte — eine Beschäftigung Goethes mit ihnen nicht nach- 
weisbar. Dennoch dürfte die Vermutung nicht ganz abwegig sei, daß 
Goethes in der »Italienischen Reise« und manchen späteren Prosawerken 
sich manifestierende Kunst der Naturschilderung durch gewisse Par- 
tien des hier in Frage kommenden Sektors in der Produktion Linnes 
angeregt, möglicherweise gefördert worden ist. Hoffentlich vermag ein- 
mal die Goethe-Forschung dieses Problem zu klären. 

Bisweilen zeigt Linn& erzählerische Neigungen im zierlichen Geschmack 
des achtzehnten Jahrhunderts und bietet Genrebilder von der Art der 
Fabeln Lafontaines: 

Der Bücherwurm, dieser kleine Buchperforierer, konfisziert alles Gedruckte. Der Floh 
macht Luftsprünge, der Schnellkäfer führt Zirkuskünste vor, die abendlichen Mücken 
veranstalten Reigentänze über dem Moor. Mit ungewöhnlich heftiger Stimme schrie eiu 
Vogel, als befände er sich in der Hand des Todes, doch es war nur ein kleiner Buchfink, 
der einen großen Schmetterling im Schnabel hielt und seine Jungen zur Mahlzeit zu- 
sammenrief. Vater und Mutter Ameise begaben sich, nachdem sie allerhand ausprobiert 
hatten, auf die Reise, um etwas von der Welt zu sehen, flogen aus im allerschönsten 
Sommerwetter, unkundig aller Gefahren und ohne einen Gedanken an die Rückkehr 


(wie junge, gerade flügge gewordene Vögel), ahnungslos, wohin sie ihr Schicksal und der 
Wind führen werden. 


Wahrhaftig, Linn& war nicht nur das, was er einem auf den ersten Blick 
zu sein dünkt und als das er oft ausgegeben wird, er war nicht bloß der 
trockene konsequente Systematiker und der gelegentlich etwas autokra- 
tische Organisator: seine augenhafte Erlebniskraft erwies sich als so stark, 
als so ursprünglich und so intensiv, daß er, ohne es zu wollen und zu 
ahnen, zum Künstler und Dichter werden mußte. 

Meine Hinweise auf Linn&s geniale Fähigkeit zur Darstellung von Natur- 
phänomenen bedürfen einer Ergänzung. In ihr hat sich eine außerordent- 
liche und sozusagen einmalige Erlebnisintensität verwirklicht, aber keines- 
wegs ein Naturgefühl, das nach Beschaffenheit und Volumen außerhalb 
der Seelenlage des achtzehnten Jahrhunderts sich befindet. Wenn man 
dennoch mitunter den Eindruck hat, Linn& vergegenwärtige eine Seelen- 
lage, die sich erst seit Goethes »Werther« und später — in stärkster Brei- 
tenentwicklung — im romantischen Zeitalter durchgesetzt hat, ist dies Kon- 
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sequenz einer Selbsttäuschung jener Leser Linnöscher Reisebücher, die 
in einer späteren Epoche beheimatet sind. Bei ihnen vermittelt zwangs- 
läufig die Blickschärfe Linn&s die Überzeugung, Linne hätte ungefähr 
die gleiche Reizsamkeit des Gemüts gegenüber der Natur gehabt wie Men- 
schen späterer Generationen. In Wirklichkeit war Linnes Naturgefühl 
noch durchaus übereinstimmend mit dem der endenden Barockzeit. Nur 
Kulturlandschaften mit geringer Kupierung waren ihm sympathisch, für 
das Idyllische hatte er merkbare Vorliebe. Urlandschaft, die im nörd- 
lichen Schweden sich in überwältigender Weise geltend macht, blieb ihm 
innerlich fremd: die unendlichen Weiten der zu seiner Zeit noch fast 
ganz unberührten Nadelholzwälder, die gewaltigen in den Granit einge- 
schnittenen Flußtäler und Seen, die Moränenkolosse, die von grandioser 
Monotonie erfüllten Moore und die wilden Felsenküsten Norrlands; auch 
jene Provinz Nordschwedens, deren grandiose Schönheit unser Entzücken 
hervorruft, Ängermanland, galt ihm als ein Ausbund von Häßlichkeit. Die 
Fähigkeit Linnes, sogar das, was seine Sympathie nicht erwecken konnte, 
so zu schildern, daß es uns hinreißt, ist der deutlichste Beweis für die 
Aufnahmefähigkeit seines Malerauges, die Stärke seiner Wirklichkeits- 
erfassung und die Präzision seiner Sprachkunst. 

Weiter muß in diesem Zusammenhang betont werden, daß Linne seine 
Reisen keineswegs aus sentimentalen Gründen unternommen hat. Nicht 
das Erlebnis großer Landschaft, nicht die Sehnsucht nach Begegnung mit 
urgewaltiger Natur, auch nicht das Suchen nach sich selbst war der Antrieb 
zu seinen Fahrten, sondern — neben der Lust an exakter Beobachtung und 
Beschreibung — ausschließlich die Ausführung von Aufträgen, die ihm 
irgendeine an der wirtschaftlichen Exploration des Landes interessierte 
Obrigkeit gegeben hatte. Was uns seine Reiseberichte an ästhetischen Er- 
lebnissen vermitteln, ist stets eingebettet in sehr nüchterne Referate land- 
und forstwirtschaftlicher Art, in Feststellungen, wie unter Verwertung 
natürlicher Gegebenheiten Gewerbe, Industrie und Handel gefördert, wie 
die damalige Armut des schwach bevölkerten, verkehrstechnisch kaum 
aufgeschlossenen Landes bekämpft werden könnte. Ganz im Sinn seiner 
Epoche stand für ihn das Moment des Utile im Vordergrund, daß aber 
daraus so häufig trotz allem ein Utile dulci wurde, war nicht nur Konse- 
quenz seiner — in hohem Maße generationsbedingten — Sympathie für das 
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Idyllische, sondern Ergebnis augenhafter Begabung und einer ihm 
stets verborgen gebliebenen Meisterschaft in der Beherrschung des 
Wortes. f 

Im Jahre 1844, Dezennien nach Linnes Tod, wurden im Hause des Sohnes 
jenes Mannes, der über die Vollstreckung des Testamentes des 
Naturforschers zu wachen hatte, die »Nemesis«-Aufzeichnungen gefun- 
den, welche man seit langem gesucht hatte. Die (jetzt in der Universitäts- 
bibliothek Uppsala verwahrte) Handschrift befand sich noch in dem- 
selben Zustand, in dem Linn&s Sohn sie seinerzeit dem Testamentsver- 
walter übergeben hatte; zweihundert lose, offenkundig nicht für den 
Druck bestimmte Oktavblätter lagen im Schutzkarton eines Gebetbuches. 
Drei Generationen lang war die Veröffentlichung der Notizen nicht nur 
verhindert, sondern überdies ihre Existenz verheimlicht worden. Die 
beiden Druckausgaben der »Nemesis Divina« (so lautet der volle Titel) — 
in den Jahren 1878 und 1925 erschienen, und zwar nur in schwedischer 
Sprache — sind nicht vollständig. Mit Rücksicht auf den gelegentlich sehr 
heiklen Inhalt mancher sexuelle Phänomene behandelnden Abschnitte 
verzichteten die Editoren auf eine Veröffentlichung des vollständigen 
Manuskriptes. 

Die Forschung ist lange einer eingehenden Beschäftigung mit dem merk- 
würdigen Werk ausgewichen, und zwar aus dem gleichen Grunde, der 
die seinerzeitige Sekretierung des Manuskriptes veranlaßt hat: es stand 
in zu hohem Maß im Gegensatz zu den üblichen Anschauungen über die 
Persönlichkeit des genialen Systematikers der Pflanzen- und Tierkunde 
und die aufklärerische Komponente in seinem Wesensgefüge. Erst durch 
das tiefgründige und scharfsinnige Buch eines schwedischen Theologen, 
durch Elis Malmeströms »Carl von Linnes religiösa äskädning« (»C. v. L’s 
religiöses Weltbild«) (Stockholm 1926) wurde die personhistorische, indi- 
vidualpsychologische und geisteswissenschaftliche Bedeutung des Manu- 
skriptes erhellt, das, wie immer man es beurteilen mag, jedenfalls belegt, 
daß Linne, gerade damals in der Mittagshöhe seines Weltruhms stehend, 
im Kontrast zur offiziellen und positiv-optimistisch gerichteten Ideologie 
den damaligen europäischen Umschwung vom Optimismus der Aufklä- 
rung zu einem pessimistischen Weltbild mitgemacht hat. 
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Die Nemesis-Aufzeichnungen bestehen aus zwei Teilen. Der eine enthält 
Sinnsprüche aus der Bibel, aus antiken und neueren Schriftstellern, der 
andere eine aus der Geschichte des Altertums und Geschehnissen der Mit- 
zeit schöpfende Beispielsammlung, Lesefrüchte jeder Art, persönliche 
Beobachtungen — in summa ein düsteres Pandämonium des Lebens. In 
den beiden gedruckten Ausgaben umfaßt der erzählende Teil rund hun- 
dert Nummern, wozu jene Kurzgeschichten treten, zu deren Unter- 
drückung die Editoren sich veranlaßt gesehen haben. Eine Art Anhang be- 
schäftigt sich mit parapsychologischen Phänomenen. Eingeleitet wird die 
Sammlung, welcher das bezeichnende Motto Innocue vivito, numen adest! 
vorausgeschickt ist, durch eine versifizierte Widmung Linn&s an seinen 
Sohn, in welcher der Vater Grundsätze praktischer Philosophie zum Aus- 
druck bringt, die aus der Erfahrung erlebten Lebens stammen. Besonders 
betont wird die Bitte um strengste Geheimhaltung der höchst persönlichen 
Aufzeichnungen, welche der Ehre von Mitmenschen im Fall des Bekannt- 
werdens sehr schaden könnten. 

Repräsentativ für Linnes Nemesis-Glauben ist die Beispielsammlung. Ihr 
seien charakteristische Proben entnommen, deren skizzenhaften Stil die 
Übertragung nach Möglichkeit bewahren will. 


Hauswolf. Hauswolf bewirbt sich in jungen Jahren um eine Richterstelle in Äbo und 
kommt auf die Vorschlagsliste. Auf ihr wird auch ein armer alter Landrat, Vater vieler 
Kinder, genannt. Der König erwies dem Alten Gnade, der keine Freunde hatte und allen 
unbekannt war. Hauswolf besaß viele Freunde, die sich für ihn einsetzten; sie streuten 
die Lüge über den Landrat aus, er wäre oppositionell, und fädelten es so ein, daß 
Hauswolf die Stelle bekommt. Der Landrat trifft Hauswolf, sagt, eigentlich müsse er 
gratulieren, aber er appelliere statt dessen an Gott. Im Winter reist Hauswolf von 
Stockholm nach Äbo. Das Schiff kommt ins Packeis, so daß alle glauben, sie müßten 
untergehen. Hauswolf sowie ein anderer Mann springen ins Rettungsboot, kappen das 
Tau, werden vom Schiff fünf bis sechs Tage lang weggetrieben. Hauswolf aß Leder und 
alles, was ihm in die Hand geriet, auf, schließlich auch das eigene Ernennungsdekret, 
dessen Reste in seinem Munde lagen, als er tot an den Strand von Gotland kam. Das 
Schiff behauptete sich und wurde mit seinen Passagieren gerettet. 


(Eis Ei e ‚ der Sohn des Reichsrats, trifft auf dem (gefrorenen) See einen 
Bauern, der, von einem Knecht begleitet, gegen seinen Schlitten fährt. Der Graf gibt 
dem Bauern einen Hieb über den Kopf, so daß er stirbt. Der Graf geht frei aus, da der 
Bauer im Schlaf mit dem Kopf gegen den gräflichen Schlitten gestoßen sein soll. Nach 
einigen Jahren fährt der Graf denselben Weg über das Eis, in dem sich während der 
vorhergehenden Nacht Risse gebildet hatten. Gerade an der Stelle, wo der Graf im 
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Wasser versinkt, war der Ort, an dem der Bauer seinerzeit erschlagen wurde. Der 
Knecht rettet sich mit Leichtigkeit, ebenfalls das Pferd. Der Knecht bemüht sich auf 
jede Weise, dem Grafen zu helfen, kann ihn aber nicht erreichen. Der Graf ruft: Ich sehe 
Gottes Hand an diesem Ort. Und ertrinkt. 


Asp. Hofquartiermeister Asp, reich, sehr haushälterisch, Großgrundbesitzer, verkauft 
jährlich über tausend Tonnen Getreide. Wer vertraute ihm nicht? Er schlägt mit seinem 
Wagen um, trifft mit dem Kopf auf, wird geistesgestört. Die Gläubiger bedrängen ihn 
mit der Forderung auf fünf Scheffel Gold. Er macht Konkurs. Seine beiden Schwäger, 
die viel bei Asp investiert haben, werden verrückt. Die Schwiegermutter hatte ihr 
Eigentum den Kindern überlassen, um von ihnen eine Rente zu erhalten. Asps einzige 
Tochter, Frau des Rats Post beim Obersten Gericht, stirbt nach dem Kindbett an 
Blattern. Der Sohn wird ganz und gar schwindsüchtig, erwartet täglich den Tod. Kein 
Unglück allein. Wenn Gott strafen will, kommen alle Unglücke auf einmal. Dermaßen 
kam nun 1769 Gottes Gericht über das Haus. Was die Menschen getan haben, erfuhr ich 
nicht. Aber Gott verurteilt nicht ohne Ursache, das weiß ich. 


Abraham Leyonhufwud. Abraham Leyonhufwud, Reichsrat Karls des XII, läßt zu- 
sammen mit Frau Grip eine sehr kostbare Gruft im Dom von Upsala bauen. Die Leichen 
sollen in prächtige Särge aus englischem Zinn mit plastisch geformten Wappen gebettet 
werden, in Samt eingehüllt, ausgestattet mit Ringen und Ohrringen. Baron Yxkull, Ritt- 
meister, Marta Leyonhufwuds Sohn, ein Nachkomme, bricht im Januar 1762 die Särge 
auf, siebt den Moder zwischen den Fingern, um Ringe und Gold zu finden. Das Zinn 
der Särge verkauft er an einen Zinngießer, ja, er würde den Moder verkaufen, bekäme 
er Geld dafür. Seine Kameraden bewirtet er in der Gruft mit Rheinwein, die Grabstätte 
veräußert er. Die Nachwelt wird die Folgen sehen. Rate, wie es gehen wird. 


Ausführungen solcher Art (sie legen in stofflicher Hinsicht Zeugnis ab 
für das wirklichkeitsnahe und illusionslose Wissen um das Menschliche 
und auch Unmenschliche, ein Wissen vorwiegend erworben in den Jahren 
der Tätigkeit Linnes als praktischer Arzt) stehen in starkem Gegensatz 
zu dem üblichen Linn£&-Bild, das sich bis in die Gegenwart mit erstaun- 
licher Zähigkeit behauptet hat; noch in der neuesten Biographie, in dem 
Buch von Knut Hagberg (Stockholm 1939, auch in deutscher Ausgabe 
vorhanden) schimmert es durch. Die wirkliche Sachlage hat nur der Theo- 
loge Elis Malmeström klar erkannt. Der mittlere und späte Linn& war, 
unbeschadet seiner offiziell zur Schau getragenen Ideologie und seiner 
weltweiten wissenschaftlichen Erfolge, von verzehrender Angst vor dem 
Schicksal und dessen unerbittlichen Vergeltungen erfüllt. Die Größe der 
geistigen Persönlichkeit Linnes wird durch diese Feststellung keineswegs 
berührt. Überraschend bleibt indes, daß bei einem der berühmtesten 
Vertreter wissenschaftlich gerichteter Aufklärung archaische Gefühle un- 
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gehemmt hervorbrechen. Und nicht etwa unter dem nachweisbaren Ein- 
druck schmerzlicher Heimsuchungen, sondern wie eine unversiegbare 
Quellader aus abgründigen Seelentiefen. 

Unzureichend dürfte der Versuch einer dialektischen Erklärung des Phä- 
nomens sein: zwischen den beiden sich derart manifestierenden Linn&s 
wäre eine schöpferische Antithese das Verbindende gewesen. Es ist jedoch 
eine Tatsache, daß der systematische, nach klaren Ordnungskriterien 
strebende Wissenschafter sich nicht verleugnet, der sozusagen ein Her- 
barium zwecks Bewahrung von Belegen angelegt hat, welche das Walten 
der Nemesis zeigen. Bezeichnenderweise ergänzte Linn& nicht selten seine 
Beobachtungen über den Lebensweg gewisser Persönlichkeiten; entweder 
wartete er auf das Eingreifen der Nemesis oder fragte nach den tieferen 
Ursachen der Menschen heimsuchenden Unglücksfälle. Der Systematiker 
und Empiriker bewährt sich; und immer ist das Streben nach Autopsie 
vorhanden. 

Linn& war bemüht, seinen Glauben an die Nemesis in Übereinstimmung 
zu bringen mit dem offiziellen, zeitgefärbten und etwas mühsamen, doch 
letztlich positiv gerichteten Christentum seiner Zeit. Die Aufzeichnungen 
allerdings enthalten nicht viel von christlichem Geist. Gegenüber der 
Vielfalt der Anführungen aus dem Alten Testament verschwinden die 
wenigen Zitate aus den Evangelien; Zuversicht in die Kraft des Gebetes, 
Glauben an das Jenseits als Kontrapunktierung des Irdischen fehlen, aber 
nicht die harte Regel: »Aug um Aug, Zahn um Zahn.« Und nur einmal 
wird berichtet, daß eine gute Tat ihre Belohnung fand. 

Knut Hagberg hebt in seiner Biographie hervor, daß die Spannung zwi- 
schen logischer Klarheit und Liebe zur Objektivität auf der einen Seite, 
zwischen heftigem Subjektivismus, Mißtrauen und Neid auf der anderen 
Linn& zum Glauben an das unbedingte Walten der Nemesis geführt haben 
kann. Zutreffender ist vielleicht die Annahme, diese Spannung habe den an 
sich vorhandenen Nemesis-Glauben aus dem Unterbewußtsein hervor- 
gehoben. Früheste Kindheitserlebnisse mögen dabei von Bedeutung ge- 
wesen sein. Denn Linn&s Geburtsort Stenbrohult liegt in einer Gegend, 
wo Brauchtum und Sitten oft sehr abergläubischer Art üppig entwickelt 
gewesen waren. Reflexe solcher volkhafter Vorstellungen sind jedenfalls 


vorhanden. 
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Durch derartige Hinweise wird indessen das Problem in seiner Ganzheit 
nicht geklärt, auch nicht durch Zusammentragen der in den Aufzeichnun- 
gen sich zeigenden An- und Nachklänge folkloristischer Art. 

Angst vor dem Walten der Nemesis gehört offenkundig einer prälogischen 
Seelenschicht an, tritt aber nur selten bei Persönlichkeiten beträchtlichen 
geistigen Formats über die Schwelle des Bewußtseins, und dann meistens 
als ein überindividuelles, als ein Gruppenphänomen (so bei einigen grie- 
chischen Tragikern und bei den Autoren gewisser Teile des Alten Testa- 
ments). Im nordischen Kulturkreis ist der Nemesis-Glaube in der besonde- 
ren Linnöschen Prägung etwas sehr Seltenes, und kaum durch Hinweise 
auf literarische Beeinflussungen durch griechische Tragiker und das Alte 
Testament erklärbar. Der Norden hat übrigens so wenig Neigung zum 
Glauben an das Walten der Nemesis gehabt, daß es sogar als literarisches 
Motiv nur selten vorkommt, so in einigen Büchern von Selma Lagerlöf, in 
gewissen Schaffensperioden August Strindbergs und möglicherweise — in 
mehr latenter Art — in der Dramatik des alternden Henrik Ibsen. 


Für Linn& bedeutete Nemesis mehr als ein literarisches Motiv. Sie war 
ihm unmittelbarer (obgleich geheimgehaltener) Ausdruck großer Lebens- 
angst und der Furcht vor dem Sturz aus einer Höhe, zu der ihn sein Genie 
und sein Werk emporgehoben hatten. Durch seine nach Überwindung 
schwerer materieller Bedrückung in der Jugendzeit sehr günstig gewordene 
äußere Lage wurde er veranlaßt, sich vor dem stets auf der Lauer liegen- 
den Schicksal (»das alles sieht und hört«) zu warnen und den Satz immer 
wieder zu repetieren »Felix, quem faciunt aliena pericula cautum«. Für 
Linn hatte die Nemesis keineswegs nur die Funktion ausgleichender Ge- 
rechtigkeit, der »talio« (wie die Römer sagten, Linn& verwendet das 
Wort), er vertrat vielmehr bewußt jene uralte Auffassung, laut welcher 
der Höhe des Glücks notwendig und unabwendbar der Sturz in tiefstes 
Unheil folgen müsse, wobei das Vorhandensein irgendwelcher Schuld 
keineswegs Voraussetzung zu sein brauchte. Der Eudaimonismus der 
Aufklärung blieb wenigstens dem von Weltruhm umwitterten Linne in 
seinem privatesten und intimsten Empfinden fern. Ausstrahlungen von 
Restbeständen der barocken Seelenlage und des pietistischen Gedanken- 
gutes hatten dabei nur untergeordnete Bedeutung. 
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Nebenbei gesagt: die unverkennbare Abneigung des Großteils der Linne-Forschung 
gegenüber den Nemesis-Aufzeichnungen wiederholt sich im Verhalten der Literatur- 
wissenschaft in Anbetracht des Nemesis-Motivs. Daß das Tragische eine sehr enge Ver- 
knüpfung mit der in Tiefenschichten der Menschenseele verborgenen, oft abgeleugneten 
oder als lächerlichen Aberglauben abgefertigten, doch ungeachtet aller Verdrängungen 
für Entscheidungen und Haltungen in schicksalhaften Situationen bedeutsamen Nemesis- 
Vorstellung manifestiert, ist mehr als wahrscheinlich; mit ihr dürften die aristotelischen 
Kategorien vom Wesen des Tragischen (Furcht, Mitleid, Katharsis) in engem, noch nicht 
geklärtem Zusammenhang stehen. Es ist aufallend, daß meines Wissens bisher kein 
literaturwissenschaftliches Nachschlagewerk in das weitreichende und sehr durchdachte 
System seiner Stichwörter den Begriff der Nemesis aufgenommen hat. Wenigstens in der 
deutschen Literaturwissenschaft gibt es — sofern man dem höchst gewissenhaft aus- 
gearbeiteten Sachregister der dritten Auflage eines Standardwerkes von der Art des durch 
Josef Körner erstellten »Bibliographischen Handbuchs des deutschen Schrifttums« (1949) 
glauben darf — nicht eine Auseinandersetzung mit dem Begriff der Nemesis. Vielleicht 
weist eine derartige merkwürdige Lücke in der Literaturforschung auf die Existenz eines 
auch für Menschen des ı9. und 20. Jahrhunderts wesentlichen Tabus hin, dessen Er- 
gründung wünschenswert wäre. 


Linnes Weltschau war formal bedingt durch die in der ersten Hälfte des 
achtzehnten Jahrhunderts in fast allen Teilen Europas herrschende Auf- 
klärung. Elis Malmeström hat Linn&s Auseinandersetzungen mit den gei- 
stigen Strömungen seiner Zeit in seinem bereits erwähnten Buch erhellt 
und geklärt. Bezeichnend ist, daß Linn& kaum je mit den entscheidenden 
philosophischen Werken unmittelbar Bekanntschaft gemacht hat, sondern 
infolge persönlicher Umstände — eine stets wachsende Arbeitsbürde und 
fehlende Vertrautheit mit den fremden lebenden Sprachen (er beherrschte 
neben dem Lateinischen nur seine Muttersprache) — auf indirekte Ver- 
mittlung durch Lehrer und Freunde angewiesen war und auf jene schwer 
nachprüfbare, aber recht intensive Einwirkung, die aus der allgemeinen 
intellektuellen Atmosphäre sich ergibt. Linnes eigenem Geständnis nach 
war einer seiner ausschlaggebenden Gesichtspunkte der des Cartesius: de 
omnibus est dubitandum. Daneben hatte auch der Einfluß der Wolffschen 
Ideen Bedeutung — die Berührung mit Leibniz ist unsicher. Ihre Auf- 
nahme erfolgte sowohl vor dem für Linn&s wissenschaftliche Entwicklung 
so wichtigen Aufenthalt in den Niederlanden als auch während desselben. 
Damals kam er in Kontakt mit der zeitgenössischen Naturphilosophie, 
wie sie Boyle, Derham, Haller, Musschenbroek vergegenwärtigten; zu 
bemerken ist, daß Derhams einschlägige Bücher 1735 und 1736 ins Schwe- 
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dische übertragen worden waren, was bei den erwähnten geringen Fremd- 
sprachenkenntnissen Linnes eine gewisse Rolle spielt. Ungeachtet solcher 
Einflüsse hat Linne& eigentlich nie ein wissenschaftliches Weltbild im 
besonderen Sinn des Wortes geschaffen; ja, es läßt sich sogar sagen, daß 
Linnes Denken der methodischen Schulung entbehrte. Eine Zusammen- 
schau, wie wir sie bei anderen Forschern finden, hat der große Empiriker 
keineswegs angestrebt. 

Diese geistigen Mächte wurden durchkreuzt durch die aus dem rein 
privaten Welterlebnis sich ergebenden Entwicklungslinien. Die prote- 
stantische Orthodoxie — sie erfüllte das väterliche Pfarrhaus — hatte deut- 
liche Spuren hinterlassen. Die Predigten, die Hausandachten, die Kate- 
chese, das Kirchenliederbuch und das Alte Testament blieben für die gei- 
stige Entwicklung des Kindes und des Heranwachsenden nicht ohne Be- 
deutung. Die Sprache des Alten Testamentes hat den Stil des Schrift- 
stellers Linn& sehr wesentlich beeinflußt, und der sogenannte »Bibel- 
rhythmus« klingt in seinen Werken nach. Von den zeitgenössichen An- 
dachtsbüchern war namentlich Johann Arndts 1746 ins Schwedische über- 
tragene »Wahres Christentum« nachweisbar von großer Bedeutung. Dazu 
traten später verschiedene theologische Lehrbücher, die während der 
Schuljahre im Gymnasium zu Växjö (1716-1727) verwendet wurden. 
Diesen Kindheits- und Jünglingsglauben hat die Berührung mit den oben 
angedeuteten geistigen Zeitströmungen nicht zerstört, kaum modifiziert. 
Linne bewahrte sich eine tiefe und echte Religiosität (ob sie sehr christlich 
war, ist eine andere Frage). Das Weltbild des Naturforschers stimmt voll- 
kommen überein mit der biblischen Schöpfungslehre, wie die »Oratio de 
telluris habitabilis incremento« (1743) beweist. Ähnliche Belege finden 
sich in anderen Werken Linne&s, so in der Einleitung von »Fauna Svecica« 
(1746) und in »Curiositas naturae« (1748). Als einige Jahre später seine 
noch ganz durch die Bibel bestimmte Weltsicht und der Glaube an die 
Unveränderlichkeit der Arten, die aus der Hand des allmächtigen Schöp- 
fers hervorgegangen waren, zu einer mehr vom Entwicklungsgedanken 
geprägten Auffassung sich verschoben, ein Vorgang, der ı751 in der 
»Philosophia botanica« zum Ausdruck kam, war der Naturforscher doch 
bemüht, seine neuen Einsichten mit der alttestamentarischen Genesis in 
Einklang zu bringen. Die Auseinandersetzung zwischen Glauben und 
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Wissen blieb allerdings nicht aus, aber sie spielte sich nicht in Linn&s 
Oberbewußtsein ab. Dennoch fand er keineswegs stets die Zustimmung 
seiner orthodoxen Kollegen von der Theologischen Fakultät. Bei der 
öffentlichen Erörterung »De curiositate naturali« opponierte im Auftrag 
der Fakultät der Dekan Professor Halenius gegen die Arbeit, die er vorher 
privat ohne Einwendungen gelesen hatte, in so heftiger Weise, daß Linng, 
der allem Widerspruch gegenüber mehr als empfindlich war, dies nie zu 
verwinden vermochte. Zusammenstöße mit den Vertretern der Gottes- 
gelehrtheit in Uppsala sind überhaupt im Leben des Naturforschers Linn& 
nicht selten, aber sie wurzeln — abgesehen von persönlichen Gegensätzen 
und von dem Neid, der dem Weltruhm und Wohlstand des Gelehrten 
galt — mehr in Meinungsverschiedenheiten über Einzelfragen (z.B. Lage 
und Aussehen des Paradieses) als über grundsätzliche Dinge. Immerhin 
ist ein allgemeines Mißtrauen der Theologen gegenüber der Rechtgläubig- 
keit Linn£s feststellbar. Vom Gesichtspunkt der Geistlichkeit der Epoche 
war diese reservierte Haltung nicht ganz unbegründet. 

Linnes religiöses Weltgefühl findet Ausdruck in der Vorstellung einer 
harmonischen Schöpfung, welche die Natur als Ergebnis der göttlichen 
Allmacht bewirkte. »Tal om märkwärdigheter uti insecterne« (1739) 
mündet in einem teleologischen Beweis der Macht und Weisheit Gottes. 
In der Folgezeit jedoch wird Linnes Blick kritischer, er beginnt die dunklen 
Schatten in der Schöpfung wahrzunehmen, er kommt zu neuen Einsichten, 
die der Realismus des Naturforschers ihm aufzwingt. Um seinen Glauben 
an die vom Schöpfer erstellte Harmonie der Welt aufrechtzuerhalten, 
benützt Linn& die zeitübliche Form der Theodizee. Er tut dies in der Ab- 
handlung »Curiositas naturalis« (1748). Sie beruht auf der Fiktion, ein 
Mondbewohner wäre auf die Erde herabgefallen und erlebe den schreck- 
lichen Kampf aller gegen alle, den die Geschöpfe gegeneinander führen 
durch die ständige Unterdrückung der schwächeren. Am ärgsten treibt es 
der Mensch, der wider seinesgleichen die größte Grausamkeit entfaltet. 
Damit nicht genug — alle seine Werke sind dem unerbittlichen Gesetz der 
Vergänglichkeit unterworfen. Aber diese Anschauung, so hebt Linne mit 
unzweideutigem Willen zur Widerlegung seiner bitteren Einwände gegen 
Gottes Allmacht und Weisheit hervor, beruht auf den Irrtümern, welche 
eine flüchtige Betrachtung des Weltganzen hervorrufe. Doch in dem Maß, 
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wie der Mensch eine tiefere Kenntnis der Naturgesetze erwirbt, erlangt 
er die Reife zur Erfassung des Bewunderungswürdigen in der Natur, der 
Absicht des Schöpfers und der eigenen menschlichen Bestimmung. Die 
Aufgabe des Menschen, dem das ganze Mineral-, Pflanzen- und Tierreich 
dient, ist das Begreifen der göttlichen Macht und Weisheit und die Lob- 
preisung der Herrlichkeit des Schöpfers. Gegenüber einer universalisti- 
schen Auffassung verschwindet das Böse, und die Gewißheit der Harmonie 
einer guten Welt ist gegeben. Eingeordnet in das System der Schöpfung 
erhält das Menschenleben seinen Sinn, aber als An-sich-Phänomen ist es 
erfüllt von jener Trostlosigkeit, die im Bibelwort »Vanitas vanitatum et 
omnia vanitas« Ausdruck findet. Von ähnlichen Gedanken erfüllt ist 
»Oeconomia naturae« (1744), die zeigen soll, wie alle Dinge und Ge- 
schöpfe voneinander abhängen durch den Zweck, den sie für die Ge- 
samtheit haben; nur bei Erfassung der großen Zusammenhänge läßt sich 
ein richtiges Urteil gewinnen. Wenn die Haushaltung Gottes mit unserer 
eigenen nicht immer ganz in Übereinstimmung steht, dann bedarf es des 
tiefer forschenden Blickes, um zu erkennen; sogar dort sind Vollkommen- 
heit und Harmonie, wo wir Schaden zu erleiden glauben. Auch in der Ab- 
handlung »Politia naturae« (1760) geht Linne von der Fiktion des nackt 
wie Adam, doch mit einem normal entwickelten Verstand ausgerüsteten 
Mondmenschen aus, der auf die Erde versetzt wurde. Er findet sich in ein 
erbarmungsloses Blutbad und in den furchtbarsten, nichts verschonenden 
Krieg aller gegen alle geraten. Abermals gibt Linne auf diese von ihm 
erhobene Anklage gegen die göttliche Weltordnung eine aus dem Geist 
optimistischen Universalismus geborene Antwort: der Sinn des allgemei- 
nen Kampfes ist die Aufrechterhaltung der Ordnung in der Natur; wäre 
z.B. einer Pflanze ein absolutes Optimum an Lebensbedingungen gegeben 
und sie von keinemFeind bedrängt,so würde sie selbst bald Alleinherrscher 
und Bedrücker anderer Gewächse werden, sofern diese nicht durch ge- 
wisse, den Absichten des Schöpfers entsprechende Maßregeln geschützt 
seien; in ihnen kann man den Finger Gottes erkennen. Jedes Geschöpf ist 
zugleich Herr und Diener und alle stehen unter einem bestimmten un- 
verletzbaren, durch Strafbestimmungen verschärften Gesetz. Auch der 
Mensch ist ihm unterworfen, obschon man nicht weiß, wie seine über- 
mäßige Verbreitung gehemmt werden könnte; Epidemien, Neid und 
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Haß sind sicher hemmende Faktoren. (Malmeström bemerkt in seinem 
erwähnten Buch richtig, daß der Optimismus, mit dem dieses letzthin 
sehr düstere, fast tragische Weltbild betrachtet wird, stark gedämpft ist, 
gemessen an der Grundstimmung der früheren Abhandlungen. Ein Schuld- 
begriff, notwendig verbunden mit Strafvorstellung, macht sich nun gel- 
tend. Ein dunkles und hartes Gesetz wird angedeutet oder doch geahnt, 
das über Mensch und Menschheit lastet.) 

Aus den sonstigen Schriften Linn&s, darunter auch aus den verschiedenen 
Auflagen von »Systema naturae« läßt sich weiter feststellen, daß er unter 
dem starken Einfluß des Plinius und besonders von Senecas »Quaestiones 
naturales« — aber unberührt durch die zeitgenössische Monaden- und 
Atomlehre — eine stoizistisch gefärbte Doktrin von den Elementen auf- 
stellte, die seine 'Theodizee stützen sollte. Die Ordnung der Natur und 
ihr Aufbau sind bedingt durch die vier Elemente, Erde, Wasser, Luft und 
Feuer. Aus der Durchdringung der Elemente entstehen die Naturgebilde, 
die dadurch einen dynamischen und letzthin spiritualistischen Charakter 
gewinnen können. Die leichten Elemente (Luft, Feuer), die beseelen, 
nehmen das ruhende Element der Erde in ihren Dienst, das durch das 
Element Wasser befruchtet wird. Auf diese Weise gewinnt Linne eine 
teleologisch betonte Sicht, welche das Vorhandensein von Gegensätzen als 
ihr notwendiges Zusammenspiel auslegt, in dem sich die Allmacht und 
Weisheit Gottes äußern, zu denen die Einheit der Natur ein Korrelat ist. 
Dadurch klärt sich die Stellung des Menschen in der Natur. Auch er be- 
steht aus den Elementen, aber den Verstand und die Weisheit erhielt er 
als Geschenk oder Leihgabe von Gott. Als Naturgebilde betrachtet, ist der 
Mensch ein Tier, aber er hat eine andere Aufgabe als dieses, er soll der 
Dolmetsch oder Mund der Schöpfung sein, die Herrlichkeit und Größe 
ihres Urhebers preisen. Die Erfüllung der Aufgabe des Menschen bedingt, 
daß er die Natur beobachtet und kennenlernt, wodurch er Selbsterkenntnis 
gewinnt und Wissen um den Schöpfer und einen Vorgeschmack der ewigen 
Seligkeit. Das Selbstgefühl Linn&s, der sich als berufener und auserwählter 
Vermittler solcher Seligkeit betrachten konnte und mußte, litt gewiß nicht 
unter einer derartigen Anschauung. 

Diese Weltsicht des berühmten Gelehrten Linne stand indes keineswegs 
in voller Übereinstimmung mit dem Weltgefühl des Menschen Linne. In 
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der Geistesgeschichte gibt es wohl manch ähnliche Fälle, aber vermutlich 
kein anderes so intensives Beispiel dafür, daß die ältesten, primitivsten 
und dunkelsten Empfindungen des Menschengeschlechts sich stärker 
erweisen als eine Geistesklarheit, die das Resultat eines langen, von wert- 
vollsten Ergebnissen und größten Erfolgen bestätigten Lebens ist. Linne 
hat sich viele Jahrzehnte lang mit den Nemesis-Aufzeichnungen beschäf- 
tigt, die mit Hilfe von Erfahrungs- und Beobachtungstatsachen bestimmte 
Empfindungen unterbauen sollten, welche sehr im Gegensatz zu dem zeit- 
üblichen, auch formal wenigstens von ihm bejahten rationalistischen 
Optimismus standen. 

Daß es im Aufklärungszeitalter eine sehr starke irrationalistische Unter- 
strömung gegeben hat, ist allgemein bekannt. Kaum aber dürfte bekannt 
sein, daß im Gegensatz des sozusagen offiziellen und des privaten Welt- 
bildes Carl von Linne&s diese Sachlage mit einer kaum mehr zu überbieten- 
den Deutlichkeit sich manifestiert. Die Nemesis-Aufzeichnungen stehen 
ferner in deutlichem Kontrast zu Linn&s peripher an den Tag gelegtem 
Christentum, das nicht in Seelentiefen verwurzelt gewesen zu sein scheint. 
Es war offenbar nicht stark genug für eine positive Beantwortung der 
Frage, wie es mit der Tatsache der die Welt regierenden Grausamkeit und 
des fortdauernden Unrechts, welche der scharfäugige und wirklichkeits- 
verbundene Naturforscher immer wieder beobachtete, in Einklang ge- 
bracht werden könnte. Linne vermochte sich nicht mit einer Auffassung 
zu begnügen, welche das, was er als das Rätsel des menschlichen Schicksals 
empfand, unerklärt ließ oder nur unvollkommen erhellte. Sein seit den 
vierziger‘ Jahren sich ständig verdüsterndes Lebensgefühl ließ ihn alles 
menschliche Streben — auch das eigene, so unerhört erfolgreiche — als 
eitel, vergeblich, als Haschen nach dem Wind bewerten, als einen Vor- 
gang, der in der Verwerfung des sündigen, des gnadenlosen Menschen 
mündete. Einst hatte er dem Menschen den aufklärerisch zuversichtlichen, 
den berühmten Namen homo sapiens gegeben. Später dürfte er diese For- 
mulierung als hintergründigen und vernichtenden Hohn empfunden haben. 
Wir wissen nicht viel über seine — vermutlich vorwiegend aus materiellen 
Gründen geschlossene — Ehe mit der Tochter eines begüterten Faluner 
Arztes; aber manches spricht dafür, daß diese sehr unglücklich war — 
Nemesis hat sich, so meinte Linn€ wohl, auch hier gezeigt. Trotz dem 
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größten Ansehen unter den Gelehrten und ungeachtet einer aus der ganzen 
Welt ihm zuströmenden Fülle von Ehrungen fühlte er sich von Feinden 
umgeben und hielt seine Position für bedroht. Ferner machte ihm sein 
Sohn Sorgen; er soll sich (wie eine spirituelle Epoche dies formuliert hat) 
mehr für die Nymphen als für die Töchter der Flora und Pomona inter- 
essiert haben. Mochten auch — was wohl eine Selbsttäuschung war — die 
Nemesis-Notizen zur Warnung für den Sohn geschrieben worden sein, 
letzthin handelte es sich doch eher um einen Ausdruck der Beängstigung, 
für die Vielfalt der Erfolge teuer, furchtbar teuer bezahlen zu müssen. 
Durch seinen Angstkomplex wird Linn& als Persönlichkeit merkwürdig 
modern. Was Karl Jaspers in seinem Buch »Die geistige Situation der 
Gegenwart« gesagt hat, das gilt nicht minder von dem berühmtesten 
Wissenschafter des achtzehnten Jahrhunderts: »Eine vielleicht noch nie 
gewesene Lebensangst ist der unheimliche Begleiter des modernen Men- 
schen. Er hat Angst um sein vitales Eigendasein, das, stets bedroht, stärker 
als jemals in das Zentrum der Aufmerksamkeit getreten ist, und er hat die 
ganz andere Angst um sein Selbstsein, zu dem er sich nicht aufschwingt.« 
Die Frage stellt sich, ob unter den großen Persönlichkeiten der Vergangen- 
heit — wenigstens der vor Kierkegaard liegenden Vergangenheit — noch 
andere von einem Angstkomplex von der Art des Linneschen heim- 


gesucht worden sind. 


(Die Übertragung der Zitate ins Deutsche besorgte der Verfasser) 
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Der volle Titel des Buches, aus dem wir hier ein paar bezeichnende 
Stücke abdrucken, lautet „Reisen durch Westgothland, welche auf 
Befehl der hochlöblichen Stände des Königreichs Schweden im Jahr 
1746 angestellt worden«. Die Übersetzung stammt von D. Fohann 
Christian Daniel Schreber und erschien im Jahre 1765 in Halle. 


ie Nacht und eine sehr dicke Finsterniß übereilte uns auf dem 

Wege; der Himmel war trübe und kein einziger Stern zu sehen, 

hingegen schienen sie bey tausenden auf die Erde gefallen zu seyn, 
wo sie an beyden Seiten des Weges zwischen dem Grase leuchteten; wir 
sahen also, wie der Schöpfer auch Sterne auf dem Felde erschaffen habe, 
nemlich die kleinen Johanniswürmer. 
Der Fohanniswurm, Cantharis noctiluca, hat unter dem Hinterleibe drey 
leuchtende Flecken, davon der letzte aus 2 Puncten bestehet. Die Weibchen 
dieser Johanniswürmer sind eigentlich diejenigen, die hier auf dem Felde 
ohne Flügel herumlaufen, die Männerchen hingegen besitzen sowohl 
Flügel als Flügeldecken. Man hat in den Gedanken gestanden, daß die 
Weibchen mit diesen Leuchten versehen wären, um dem männlichen 
Geschlechte den Weg zu weisen, und dasselbe anzufeuern; allein unser 
großer Insectenkenner, der Herr Hofmarschall De Geer, hat gefunden, 
daß sich diese Weibchen häuten und verwandeln, auch daß sie sowohl 
vor, als nach der Verwandlung, als Raupe, Puppe, und Insect, allemal 
leuchten; daher man billig schlüssen muß, daß dieses Feuer kein Liebes- 
feuer seyn müsse, denn dergleichen brennet niemals bey Kindern, denen 
es noch am Oele dazu fehlet. 


Der Kirchhof bey der Kirche zu Frendefors lag an der Landstrasse, und 
gab uns Anleitung, nachzudenken, ob man die Erde von den Kirchhöfen 
nehmen könne oder dürfe, um seine Aecker oder Kohlgärten damit zu 
düngen? Die Natur lehret uns, daß wir die Leichen unserer Väter oder 
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Kinder nicht auffressen können oder dürfen, und ich weiß nicht, ob 
jemand dazu Appetit haben möchte, wo nicht ein unmenschlicher Men- 
schenfresser. Alle Nationen sind besorgt gewesen, ihre Todten in Gräbern 
Ruhe zu verschaffen, und ehrliche Leute ehrlich zu begraben, damit sie 
nicht eine Speise der wilden Thiere werden; ja die Reichen lassen sich 
in steinerne oder kupferne Särge legen, daß ihre Asche nicht zerstreuet 
werde; die Alten liessen sich und ihre Asche in Hügel setzen, wo sie 
nicht leicht verunruhigt werden konten. Unter die Wohlthaten GOttes 
wird mit gerechnet, daß der Gerechten Gebeine, Staub, Erde und Asche 
in ihren Gräbern ruhen solle; dahingegen werden die Missethäter von 
allen Nationen den Würmern und Raubthieren ausgesetzt, der Gottlosen 
Leichname hat GOtt den Hunden und wilden Thieren preis gegeben, daß 
die Raben ihre Augen aushacken sollen. Wenn nun aber Gewächse und 
Thiere verfaulen, werden sie zu Erde (Humus); diese Erde dient nach- 
gehends zu einer Nahrung der Gewächse, die sich darein säen und Wurzel 
schlagen, so daß die prächtigste Eiche und schlechteste Nessel aus einerley 
Stof sind, nehmlich aus den zartesten Theilen der Erde (Humus) zu- 
sammen gesetzt sind, vermöge ihrer Natur oder eines besonderen lapis 
philosophorum, den der Schöpfer in jedes Samenkorn gelegt hat, die 
Erde in ihre eigne Substanz zu verwandeln. Die Thiere werden nach dem 
Tode durch die Fäulnis in Erde, die Erde in Gewächse, und diese, wenn 
sie von den Thieren gefressen werden, und dieselben nähren, wieder 
in thierische Körper verwandelt. Solchergestalt gehet die in Getreide 
verwandelte Erde nachher unter dem Namen des Getreides in den mensch- 
lichen Körper über, wird darin von der Natur des Menschen in Fleisch, 
Beine, Nerven etc. verwandelt; wenn aber der Mensch nach dem Tode 
verfault, gehet die Kraft der Natur verlohren, und der Mensch wird 
wieder zur Erde, wovon er genommen war. Wenn sich nun Gewächse 
in diese Erde aussäen, wachsen sie darin sehr gut, und verwandeln die 
Menschenerde in ihre Natur, so daß aus der schönsten Jungfer das häß- 
lichste Bilsenkraut, und aus dem stärksten Goliath der schwächste Hüner- 
darm werden kan; das Bilsenkraut wird von einem stinkenden Cimex 
gefressen, und wird zu einem solchen Thiere; dieser Cimex wird von 
einem Vogel gefressen, und wird zum Vogel; der Vogel dient dem 
Menschen zur Speise, und wird also ein Theil desselben. Die alten pytha- 
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goräischen Philosophen, und noch heute zu Tage die Gymnosophisten 
in Ostindien, glaubten eine Metempsychosin animarum; wir, die wir die- 
selbe-für Possen halten, sehen eine andere Metempsychosin corporum. 
Wenn wir demnach die Erde von einem Kirchhofe nehmen, so nehmen 
wir die Theile, welche Menschen ausgemacht haben, und von Menschen 
in Erde verwandelt sind; führen wir dieselbe auf unsre Kohlgärten, und 
setzen Kohlpflanzen hinein, so bekommen wir Kohlköpfe statt Menschen- 
köpfe; werden diese Kohlköpfe wiederum von Menschen gegessen, so 
verwandeln sie sich in Theile derselben. Auf diese Art essen wir unsre 
Todten, und sie bekommen uns wohl; ich meines Theils aber gestehe 
gern, daß ich, wenn ich wüste, daß ich solchergestalt meinen oder eines 
andern Großvater essen solte, an dergleichen Kohl nicht gerne gehen 
würde, ich müste denn sehr starken Appetit haben. Ich weiß wohl, daß 
die Brennesseln auf Kirchhöfen sehr fett wachsen, auch daselbst von 
alten Weibern fleißig gesamlet, verkauft und in guter Meinung gegessen 
werden; ich würde aber doch allzeit lieber solche Nesseln essen, die in 
einem Garten gewachsen sind. Wir halten die Kirchhöfe heilig, wir leiden 
nicht, daß unsere Seligverstorbene von den Thieren gefressen werden, 
und würden unsere Schweine nicht damit mästen wollen, wenn wir auch 
noch so viel Vorrath an Leichnamen hätten, und wir würden auch gewiß 
allen Appetit nach Schinken verlieren, wenn wir wüsten, daß sie damit 
gemästet werden. Die Bürger in Leyden gestatten nicht einmal, daß die 
Studiosi Medicinae ihre Kinder heimlich ausgraben und anatomiren, ob 
sie gleich selbige eben so heimlich wieder an ihren Ort begraben. Ich 
glaube also, daß es am natürlichsten ist, die Todten in ihren Gräbern 
ruhen zu lassen, und ihnen einen Platz unter der Erde zu vergönnen, 
wenn sie keinen Aufenthalt mehr auf der Erde haben. 


* 


Die Aecker gaben einen betrübten Anblick: denn sie lagen alle, nachdem 
der Rocken gehauen worden, voll von verzettelten Aehren, welches von 
dem übeln Gebrauch des Landmannes in hiesigen Gegenden, den Rocken 
mit der Sense abzuhauen, herrühret. 

Der Herbst war uns von Fällingsbro an immer vor Augen, der Wald 
hatte zwar noch sein Grün, aber ein tieferes und ernsthafteres, als im 
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Sommer. Die Triften und Wiesen waren zwar grün, aber ohne Blumen, 
die auf den ersten das Vieh, und auf den letzten die Sense weggeraffet 
hatte. Die Aecker waren von den Stoppeln gelb, und mit dem grünen 
Unkraut illuminirt. Die Gräben standen wegen der Nässe des Sommers 
voller Wasser, und die viele Bidens tripartita färbte sie gelb. Die Wege 
standen an den Seiten mit Wasserpfeffer (Polygonum Hydropiper) be- 
deckt, der nun roth zu werden und die Aehre niederzuhängen anfıng. 
Der Landmann war überall in voller Feldarbeit; einige hieben das Ge- 
treide mit der Sense ab, während daß ihre am Kopf und Händen ganz 
weisse Weibsleute es banden; einige fuhren ein, einige draschen, einige 
zermalmten die Klöse mit dem Schlepper, einige ebneten das Feld mit 
der eisernen Ege, einige säeten Winterrocken, einige egten die Gerste 
unter, einige walzten; da indessen die Hirtenknaben bey ihrem Vieh 
sangen und auf den Hörnern bliesen, welches auf den abgemäheten 
Wiesen weidete, bis die kühle Abendluft durchdringender ward und die 
Sonne unter den Horizont sank, bey unserer Rückkunft in den Garten 
zu Upsala. 
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daß im Buche Genesis (10, 21-32) in der Semitenliste die Zahl 
»26« fünfmal als Einheitszahl verwendet worden ist!. Das nach- 
folgende Kapitel ıı der Genesis erzählt die Geschichte vom Turmbau 
zu Babel. Schon vor ıo Jahren erbrachte ich den Nachweis, daß unter 
Einsetzung der Zahl »26« das Geheimnis um den babylonischen Turm 
gelüftet werden kann ?. Der Turmbaubericht füllt nur die ersten 9 Verse 


F; ist das Verdienst von P. Bücken $. J., nachgewiesen zu haben, 


des ır. Kapitels der Genesis aus; vom ıo. Vers ab weiß der Chronist 
von den Geschlechtern Sems zu erzählen, wobei man an die Verbindung 
von »Zahl« und »erzählen« denken muß. Den Versen dieses biblischen 
Berichtes entnehmen wir, daß von der Geburt Sems, des Stammvaters 
der Semiten, bis zur Geburt Abrahams, des Gründers des neuen Bundes, 
390 = 15 X 26 Jahre vergangen waren. »Sem« heißt Name — der La- 
teiner spricht von numen = Gottheit, nomen — Namen, numerus — Zahl 
— und bedeutet gleichsam den Berufsnamen des auserwählten Volkes, 
den es von JHWH (sprich Jahwe) erhalten hat. Auch bei den Hebräern 
besaßen die Buchstaben einen Zahlenwert, dasselbe Konsonantenwort 
bedeutet hier Schrift und Zahl — Sepher oder Sopher. Die Einheitszahl 
»26« entspricht dem Zahlenwert des Namens JHWH:]J (10), H (5), 
W (6), H (5) = »26«. 

Bis in die feinsten Einzelteile baut sich die Genealogie Sems (Genesis 
10, 21—26) auf die Einheitszahl auf; zuerst im sachlichen Inhalt des 
Berichtes, im Stile der Darstellung, in der Architektur der Absatz- und 
Verseinteilung, und schließlich bestimmt sie die Zahlen der Buchstaben 
und ihren natürlichen Zahlenwert: 


Die Zahl der angeführten Nachkommen Sems — 26 
Die Zahl der Worte dieses Abschnittes = 14 Xu6 
Die Zahl der Buchstaben dieses Abschnittes ==.115 X36 
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(Sie entsprechen der Zahl der Jahre von der 
Geburt Sems bis zur Geburt Abrahams in 
Genesis 11, 10—26) 

Die Summe der Zahlenwerte der ersten 


ı3 Namen — 138 %26 
Die Summe der Zahlenwerte der zweiten 
ı3 Namen == 106.%26 


Wir werden im Nachfolgenden sehen, daß die Erzählung von der Ge- 
schlechterfolge Sems, die die vom Turmbau einrahmt, in einem inneren 
Zusammenhang mit dieser steht. Den ersten Hinweis dafür entnehmen 
wir einer der Sagen der Juden?; »———In dem Turme wollte sie ein 
Bild aufstellen, daß die Kraft des göttlichen Namens besitzen sollte, es 
sollte ihnen weissagen, was da kommen werde und ihnen befehlen: dies 
sollt ihr tun, das sollt ihr lassen.« 

»Der Wissende soll dem Wissenden zeigen, der Unwissende soll sie 
nicht sehen.« So enden die berühmten Tafeln jenes frommen Schreibers 
Anu-belschunu, der während der Regierungszeit des König Seleukos II 
(228 v. Chr.) diese kopiert hatte, nach einer Kopie, die selbst aus Borsippa 
kam. Sein glücklicher Entdecker war im Jahre 1870 der damalige Assistent 
am Britischen Museum George Smith. Durch diese Tafeln erhielt die 
Welt exakte Maßangaben über den Turm zu Babel; es sind dies meines 
Wissens bisher die einzigen Originalmaße eines antiken Bauwerkes. Für 
Priester, die zur geistigen Metropole ihres Landes pilgerten, war der 
Text niedergeschrieben; sechs Tafeln zählte diese Stadtbeschreibung, von 
denen die sechste unser besonderes Interesse erweckt. Sie beginnt mit dem 
Wort Esagila, das ist der Tempel des Stadtgottes Marduk. Esagila, das ist 
der »Tempel, der das Haupt erhebt». In diesem Tempelbezirk lag auch 
der Turm — E — temen — an — ki, der Tempel des Grundsteins von 
Himmel und Erde‘. 

Die Zeilen 37—44 der Esagila-Tafel geben uns die Maße der 7 Stiegen 
bzw. Stufen unseres Turmes an. Im Original wird als Maßeinheit das 
Gar — Rute angegeben. Ein Gar entspricht 6 Doppelellen. Die 38. Zeile 
lautet in der Übersetzung nach Unger: »ı3 Gar Seite, ı3 Gar Front, 
3 Gar Höhe, Stiege Zweites.« Wir entnehmen weiter, daß die 1.—6. Stiege 
einen quadratischen Grundriß besaß, während die 7. Stiege im Grund- 
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riß von rechteckiger Natur war. Wir entnehmen, daß der Umfang der 
2. Stufe 4 X »13« = »52« — 2 X »26« Gar war. 

Bei meinen früheren Untersuchungen des babylonischen Maßsystems 
hat sich die »Doppelelle« als das besonders sanktionierte Maß heraus- 
gestellt; durch seine Anwendung fand manches Verborgene erst seine 
Erklärung. Würden wir im obigen Falle die Gar in Doppelellen ver- 
wandeln, so lauten die Maße der zweiten Stiege 78 Dopgpelellen Seite, 
78 Doppelellen Front, ı8 Doppelellen Höhe und ihr Umfang betrüge: 
4X 78 = 312 = 12 X »26« Doppelellen. Die Zahlenwerte der 2. Stiege, 
die den gleichen Einheitswert mit den genealogischen Zahlen »Sems« ha- 
ben, werden in unseren Untersuchungen noch von großer Bedeutung sein. 
Im übrigen läßt sich noch eine andere frappante Übereinstimmung mit Zah- 
lenzusammenstellungen in den Büchern Mose und der Esagila-Tafel fest- 
stellen: In 5. Mose (3, ır) wird von dem Bett des Königs Og zu Basan, 
dem letzten Riesen gesprochen: »ist 9 Ellen lang und 4 Ellen breit, nach 
eines Menschen Ellenbogen«. Die Esagila-Tafel weiß in Zeile 34 von 
den gleichen Maßen eines Bettes zu berichten, das Herodot (I, ı81) eben- 
falls in seinem Bericht vom babylonischen Turm erwähnt, »das Bett, 
9 Ellen die Seite, 4 Ellen die Front«. 

Die Maße des Turmes, in Doppelellen verwandelt, lauten: 


ı. Stufe 90 X 90, 33 hoch, 2. Stufe 78 X 78, ı8 hoch, 
3. Stufe 60 X 60, 6 hoch, 4. Stufe 51 X s5ı, 6hoch, 
5. Stufe 42 X 42, 6 hoch, 6. Stufe 33 X 33, 6 hoch und 


7. Stufe 24 X 2ı und ı5 hoch. 
Beim Anblick der Darstellung dieses Bauwerkes im Grund- und Aufriß 
hat man den Eindruck, daß die Stufen ı und 2, die Stufen 3—6 und 
schließlich die 7. Stufe je eine Einheit bilden. Was wollten die Erbauer 
damit sagen? Drei Baukörper aufeinander in sich geschlossen? Verbindet 
man aber die oberen Ecken der ersten Stufe mit den oberen Ecken der 
siebenten Stufe und betrachtet die Basis des Turmes auch hier als Be- 
grenzung, so erhält man genau ein gleichseitiges Dreieck. Platons Timaios 
und ein wohlbehütetes Geheimnis der Stellmacherzunft brachten wichtige 
Hinweise für weitere Überlegungen. Fällt man im gleichseitigen Dreieck 
die Höhe, so erhält man zwei gleiche rechtwinklige Dreiecke. Diese 
Höhe ist zugleich für die beiden neu entstandenen Dreiecke die größere 
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Kathete. Durch das »Fällen« der Höhe wird die gegenüberliegende Seite 
des gleichseitigen Dreiecks in zwei gleiche Längen geteilt: die kleineren 
Katheten. Platon hat sich in seiner unnachahmlichen Art im Timaios sehr 
eingehend mit diesen Dreiecken beschäftigt. Nachdem Kritias von Atlan- 
tis zu berichten weiß, spricht Timaios als Mathematiker von der Ent- 
stehung der Welt und des Menschen. In diesem Zusammenhange preist 


Platons schönstes Dreieck Die Kugeln Das babylonische Weltbild 


N dan 


U 777) 


I=V 638660 «18 660 
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Grundriss 


er unser rechtwinkliges Dreieck und sagt: »Wir aber erklären von allen 
den zahlreichen Dreiecken mit Umgehung der anderen eines für das 
schönste, nämlich dasjenige, von dem zwei miteinander verbunden ein 
gleichseitiges als drittes ergeben ®.« Als Beispiel sollen die Seiten des gleich- 
seitigen Dreiecks 30 lang sein; die kleinere Kathete würde demnach 15 be- 
tragen, während die Höhe und zugleich gemeinsame größere Kathete den 
Wert »26« besitzt”. »ı5« und »26« die Katheten des rechtwinkligen 
Dreiecks, aus dem zwei zusammengesetzt ein gleichseitiges ergeben! Man 
erinnere sich der Zahl der Buchstaben aus Genesis (10, 21—26) 390 — 
»15«X»26« und der in Genesis (11, 10—26) angegebenen Zeit von 
390 = »15« X »26« Jahren, die von der Geburt Sems bis zur Geburt 
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Abrahams abgelaufen war, zwischen beiden Berichten aber steht die 
Erzählung vom Turmbau zu Babel. 

Wenn ein Stellmacher ein Wagenrad mit ı4 Speichen = 7 Felgenteilen 
herstellen will und der Radius des Rades 30 beträgt, dann entspricht »26« 
der Länge eines der 7 Felgenteile, d. h. mit anderen Worten: Die Höhe 
im gleichseitigen Dreieck ist zugleich die Seite des Heptagramms, wobei 
die Seiten des Dreiecks der Länge des Radius des Kreises entsprechen, 
in dem das Siebeneck ruht. »26« — Zahl Jahwes — Seite des Hepta- 
gramms. Der Aufriß des babylonischen Turmes demonstriert diese Fest- 
stellung in grandioser Form. Aus diesem großen gleichseitigen Dreieck 
kristallisieren sich noch 2 gleichseitige Dreiecke heraus, wo die beiden 
wichtigen Maße Länge und Höhe in den Maßen des Turmes mit ent- 
halten sind. Einmal ist es das Dreieck mit 9o DoE Seitenlänge, die der 
Länge, Breite und Höhe des Turmes entspricht. Die Maße aber der 
2. Stufe — Länge und Breite — mit 3 X »26« — 78 DoE geben die Höhe 
dieses in den Himmel ragenden gleichseitigen Dreiecks an. Zum anderen 
ist es das kleine gleichseitige Dreieck über der siebenten Stufe. Die sie- 
bente Stufe hat einen rechteckigen Grundriß von 24 und 2ı DoE, 24 DoE 
beträgt die Seite, aber 2ı DoE die Höhe®. Die scheinbar so nüchternen 
Berechnungen zeigen, welchen Überlegungen sich Generationen viele 
tausend Jahre vor uns unterzogen haben. 

In meinen Darlegungen werde ich jetzt durch die Arbeit Hans Pleßners 
unterstützt°; er weist nach, daß die antiken Bauten Mesopotamiens, 
Ägyptens bis Griechenlands nach einem Ordnungssystem, das nicht nur 
vom Künstlerischen, sondern auch vom Kultischen herkommt, errichtet 
sind. Pleßner führt u. a. aus: »So wie die Schrift ursprünglich eine redende 
Bilderschrift voll symbolhafter Abkürzungen war, so ist auch Geometrie 
beladen mit sprechender Symbolik.« So sah man in der Darstellung des 
gleichseitigen Dreiecks »das allgemeine Zeichen für Gott, Gottesanruf«. 
Es sei hier nur gesagt, daß die Pleßnerschen Untersuchungen in vollem 
Maße sich auch an dem Turm zu Babel anwenden lassen. In der christ- 
lichen Mystik wandelt sich dieses gleichseitige Dreieck zu dem einfachen 
»Triangel« mit der Bedeutung Geist und Auge Gottes, wobei man viel- 
fach in Kirchen und Kapellen feststellen kann, daß in dieses Triangel 
die 4 hebräischen Buchstaben JHWH eingezeichnet werden. Das Ge- 
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meinsame des Turmes von Babel mit dem gleichseitigen Dreieck verriet 
den Wissenden: dieser siebenstufige Turm ist das Symbol für Gott, wo- 
bei dieser Gott mehr als ein Stammesgott war. Erinnern wir uns an die 
oben zitierte jüdische Sage: »In dem Turm wollten sie ein Bild aufstellen, 
das die Kraft des göttlichen Namens besitzen sollte.« 

Als mir die Ergebnisse von P. Bücken noch unbekannt waren und die Pleß- 
nersche Arbeit noch nicht erschienen war, beschritt ich bei meinen Unter- 
suchungen einen ganz anderen Weg. Ich errechnete den Kubikinhalt einer 
jeden Stufe und faßte die 3 Baueinheiten zusammen. Das Ergebnis ist 
überraschend. Die erste Baueinheit entsprach annähernd dem Inhalt einer 
Kugel mit 9o DoE Durchmesser — Basis der ı. Stufe. Die 2. Baueinheit 
(3.—6. Stufe) entsprach annähernd dem Inhalt einer Halbkugel mit 60 DoE 
Durchmesser — Basis der 3. Stufe. Der Differenzbetrag betrug insgesamt 
7560 Kubikdoppelellen. 7560 cb.DoE aber ist gleich dem Inhalt der 
3. Baueinheit, der siebenten Stufe. Mit anderen Worten: Würde man auf 
einer Waage auf der einen Seite die Kugel und die Halbkugel legen, auf 
der anderen Seite aber die Maße der 1.—6. Stufe, das ist die ı. und 2. Bau- 
einheit, so würde sich die Waage zugunsten der Kugel senken; legt man 
aber jetzt zu der Masse der ı.—.2. Baueinheit noch die Masse der siebenten 
Stufe, so stünde der Waagebalken vollständig waagerecht. Der mathe- 
matisch interessierte Leser wird fragen, mit welcher Kreiszahl (x) der 
Inhalt der Kugeln errechnet wurde? Haben die Babylonier schon einen 
genaueren Wert für »”« gekannt? Van der Waerden behauptet, daß die 
Babylonier für x nur 3 einsetzten !!, und beruft sich dabei auf Vitruvius; 
Vitruvius ist aber kein Kronzeuge dafür; ich kann mich dieser Ansicht 
nicht anschließen. Der Wert des babylonischen x errechnet sich wie folgt: 


Seite des Siebenecks 26 2 
== —_ —— sc 
EI Umfang des Sechsecks 180 ra 


Schon aus der Tafel von Esagila kann man die geeigneten Maße für das 
babylonische x entnehmen: Basis des Turmes — Seite des gleichseitigen 
Dreiecks — Seite des Sechsecks, 15 Gar (90 DoE), Breite und Länge der 
2. Stufe = ı3 Gar (78 DoE) — Höhe im gleichseitigen Dreieck — 
Seite des Siebenecks. 
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Es sei festgehalten: »26« — Zahl Jahwes, Schlüssel zum großen Geheim- 
nis, das Schönste und Vollkommenste zu erfassen, die Kugel, um mit 
Platon zu sprechen; ist es zuviel, vom » Auge Gottes« zu sprechen? 

Unsere Tafel zeigt den Turm mit dem Ergebnis der Massenberechnung. 
Drei Halbkugeln wölben sich übereinander nach oben perspektivisch ver- 
kleinert 14, und nach unten greift eine Halbkugel in die Tiefe, die ein 
Drittel des gesamten Bauwerks ausmacht. Diese Darstellung auf unserer 
Tafel verdeutlicht das Weltbild der Antike. Die Erde ist als Scheibe ge- 
dacht, darüber wölbt sich der erste Himmel, an den die Sterne geknüpft 
sind und an dem Sonne, Mond und Wandelsterne ihre Bahnen ziehen; 
darüber wölbt sich ebenfalls der zweite Himmel, in den die Wesen 
kamen, die es verdienten, dort zu wohnen, und darüber schwebt der dritte 
Himmel, in dem Gottvater, für alle unerreichbar, thronte. Unter der Erde 
aber lag die grausige Höhle, die Unterwelt, die schreckliche Tiefe. Für den 
Unbefangenen war der Turm zu Babel ein imposantes Bauwerk, um das 
sich im Laufe der Zeit allerlei Geschichten spannen. Der Eingeweihte aber 
wußte, daß dieses Bauwerk das steingewordene Denkmal seines Welt- 
bildes war, daß nur durch die Kraft Gottes, die vom Gipfelheiligtum aus- 
strömte, die Masse des Bauwerkes sich in Kugeln verwandelte. Es ist auch 
hier die Gegenüberstellung von nomen—numen—numerus anwendbar. 
Das Zahlwort für sieben heißt im Sumerischen kissatim — Gesamtheit, auf 
die Welt angewandt Kosmos. Es ergab sich, daß die Einheitszahl »26« 
Seite des Siebenecks ist und die Jahwes. 

Nach dem Gesagten ist es wohl begründet, die Geschichte des Turmes von 
Babel in die Genealogie Sems einzugliedern, zumal den Berichten zufolge 
die Nachkommen Sems bis zu Abrahams Zeiten unter den Tempeltürmen 
Mesopotamiens gelebt haben sollen. Eine Bestätigung dieser Darlegun- 
gen findet der Verfasser in der Arbeit W. F. Albrights 15. »Nach der Be- 
schreibung bei Ezechiel (43, 13—ı17) war der Brandopferaltar im Tempel 
des Salomo aus 3 quadratischen Stockwerken gebaut, jeder mit einer 
2 Ellen kürzeren Seitenlänge als das darunter befindliche. Das unterste 
Stockwerk stand auf einer Fundamentplatte, welche der »Busen der Erde: 
hieß, das entspricht genau dem gleichen Ausdruck, wie er in den Inschrif- 
ten Nebukadnezars für die Grundfläche des großen Tempelturmes 
Etemenanki, des Turmes von Babel, verwandt wurde 1®, Die Krönung 
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des Altars wird Götterberg genannt, das ist der Weltberg, auf welchem 
die Götter lebten. — Diese Parallelen werden verständlich, wenn wir an 
die mesopotamischen Tempeltürme denken, die ebenfalls in Stockwerken 
gebaut wurden und deren Spitze so ähnlich heißt, wie die Spitze des 
Altars. — Bau und Inventar des salomonischen Tempels beweisen, daß 
letzterer einen reichen kosmischen Symbolismus enthielt, dessen Wiege 
Mesopotamien war, dieser aber in der späten israelitischen und jüdischen 
Überlieferung größtenteils verloren ging.« 

Auf Grund des Verlustes der Deutung eines einst reichen Symbolismus 
entstand die Mär von der Völkerverwirrung. Bei dem Wort Babel glaubte 
man auf das Wort balal —= mischen oder verwirren zurückzugreifen. Im 
Akkadischen hieß die Stadt Babilu, das aber läßt sich sprachlich nur erklä- 
ren als Babi-Elli oder Tor Gottes oder Heilige Pforte !7, 

Nach all dem Gesagten wäre es tunlich, Genesis (11, 4) folgendermaßen 
zu lesen: »Und sprachen: »wohlauf, laßt uns eine Stadt und Turm bauen, 
des Spitze bis an den Himmel reiche, daß wir einen Namen machen! denn 
wir werden sonst zerstreut in alle Länder.« « 

Verweht wäre die Spur der Nachkommenschaft Sems, wenn sie nicht von 
ihm — JHWH - getragen würde! 


1,Bibel und Kirche« 1950, 40/44. — ? P. Franz Maus O. F. M. Cap, Natur und Kultur, 
42. Jhrg. 11/12, $. 304 f. — ® Gorion, Die Sagen der Juden II, S. 47 fi. — * Wegen Platz- 
mangels kann hier nicht auf die zwei babylonischen Maßsysteme eingegangen werden. Das 
eine zählte die Elle als Grundlage mit dem kleinsten Wert, dem Gerstenkorn, im andern 
System dominiert die Doppelelle mit der Fingerbreite als unterste Maßeinheit. — 
5 E. Unger, Babylon, die heilige Stadt nach den Beschreibungen der Babylonier, 1931, 
S. 246 ff. — ® Platon, Timaios 53/54, übersetzt von Otto Apelt, Meiner 1922. — 


? Vz30?— 15? = V900—225 = W675 = 25,981, rd. »2«. — ° V90?— 45? = 
= V8100— 2025 = V 6075 = 77,941, 1d.78, V 30°— 15? = V 900 — 225 = V 675 = 


= 25,981, rd. 26, V 24? — 12? = \ 432 = 20,785, rd. 21 oder 2 = = >= > — n - 
= 0,866666, sin 60° = 0,866026. Zum Beweise: von der Basis der 2. Stufe bis zum Gipfel 
des Turmes sind es 18 +6+6+6+6+ ı5 = 57 DoE, dazu kommt die Höhe von 21 DoE 
unseres Dreiecks auf dem Gipfel des Turmes: 57 + 2ı= 78 DoE. ® Hans Pleßner, 
Sterngeborenes Olympia, Düsseldorf 1956. — !° Die Inhalte der einzelnen Stufen sind 
einfach zu ermitteln aus der Grundfläche mal der zugehörigen Höhe; die gefundenen 
Werte konnten unbeschadet für die weiteren Berechnungen auf die babylonische Zahlen- 
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einheit »60« abgerundet werden. — !! B. L. van der Waerden, Erwachende Wissenschaft, 

1956, $. 52. — !? In unserem Beispiel war 26 die Höhe im gleichseitigen Dreieck und 

zugleich die Seite des Siebenecks, 30 aber ist Seite des gleichseitigen Dreiecks und zugleich 
26 


im Kreis Seite des Sechsecks, 30 X 6 = ı80, demnach n= 3 Tgo 31444; die Ludolfsche 


Zahl für x = 3,14159. — 1? Wenn man an die Werte der 7. Stufe denkt, 24 und 2ı DoE, 
dann sieht die Rechnung so aus: zn = 3 Er =3 2 = 3,145833, wenn man bedenkt, 
daß die Ägypter den Wert für x mit 3,16 rechneten, so ist der Einsatz von 2ı DoE 
als Höhe durchaus gerechtfertigt, s. Anm. 7. — !* Das Gipfelheiligtum von 7560 cb.DoE 
entspricht annähernd einer Halbkugel von ı5s DoE Durchmesser. Der Inhalt ist in diesem 
Falle geringer, als das entsprechende Bauwerk; wollten die Priester damit andeuten, daß 
die 7. Stufe einen Tempel birgt? — 1° W. F. Albright, Die Religion Israels, München 1956, 
S. 168 ff. — 16 Unger übersetzt »Grundstein von Himmel und Erde«. — 17 B. Bonkamp, 


Die Bibel im Lichte der Keilschriftforschung, S. 169. 
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ber das Maß zu sprechen, bedeutet beinah, über alles zu sprechen, 

oder zum mindesten alles zu berühren. Das sagt aber keineswegs, 

daß sich alles im rechten Maße befinde, es hat nur alles Anteil am 
Maße. In einer Zeit, in der es auf der einen Seite nichts mehr gibt, dem 
nicht die Meßinstrumente mit erschreckendem Erfolg beizukommen 
suchen, und auf der andern Seite der Mensch sein Maß und den Begriff 
des Maßes verloren hat, ist dem nachzusinnen, was das Wesen und der 
Wert des Maßses ist. 
Die Sprache trägt uns nie bis zum Ziel, aber immer ein gutes Stück fort. 
Was hat sie aus dem Wortstamme herausgeholt? »Maß« ist das Messende 
und das Gemessene. Die Wurzel ist, vom Indischen an, wahrscheinlich die- 
selbe, aus der auch »der Mond« entsprossen ist: »mäns«, »mens«. Viel- 
leicht gehört »der Mensch« dazu, als Ableitung von »Mann«. Messen und 
Mond haben den engsten Zusammenhang. Am Monde wurde früher als an 
der Sonne die Zeit gemessen: der Monat und das Mondjahr. So ist der 
erste Sinn von Maß eine Übertragung der himmlischen Ordnung auf die 
irdische. Im Griechischen entsprechen: »metron« und »meson«. Metron 
finden wir auf dem Weg über das Lateinische noch in unserem Längen- 
Maßstab »Meter« und im »Metrum« als der Messung des Verses nach 
Silben. »Meson« erweitert die Bedeutung. Lateinisch »medium« und 
deutsch »Mitte«, bezeichnet es den Ort, nach dem alle zugeordneten Ent- 
fernungen sich messen. Dieser ist entweder objektiv durch die Lage der 
Dinge selbst bestimmt, oder subjektiv als unser Standpunkt: der eines 
jeden Individuums in seinem Verhältnis zur Welt. Noch eine dritte Grund- 
bedeutung tritt hinzu. »Maße«, (die auch vorhandene Form) hat wie das 
lateinische »modus« zugleich die Bedeutung von »Art und Weise«. Damit 
ist die Beschränkung auf das Quantum aufgehoben und die Qualität hin- 
zugekommen. Auf ein entsprechendes Phänomen stoßen wir in der Philo- 
sophie und Naturwissenschaft, da wo sie über das Mathematisch-Mecha- 
nische hinausgehen. Eine Verengung des Begriffs »Maß« und damit seine 
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Intensivierung bringt dann seine Anwendung für Grenze: »ein Maß set- 
zen«. Das aber führt auf Ältestes zurück. So im Griechischen das Wort 
»mötis« und im Lateinischen das Wort »mens«: die in weisem Denken sich 
offenbarende Vernunft. Mit vielen Abzweigungen und Zusammensetzun- 
gen umkreisen wir den Stamm und das Wort Maß weiterhin im Deutschen: 
mäßig, regelmäßig, maßvoll, maßlos, gemäßigt, gemessen, vermessen, Maß- 
stab, Ebenmaß, Übermaß, Unmaß. 

Was wir Welt nennen, besteht nur durch das Maß. Ohne die Maße, die 
der Größe, des Raumes, der Zeit, der Kraft, fällt alles auseinander, ja ent- 
behrt es zugleich der Wirklichkeit und der Möglichkeit. Die Religionen und 
Mythologien unserer Welt setzen an deren Anfang einen Zustand des 
Chaos, der zwar nicht als radikaler vorgestellt ist, aus dem aber erst die 
Welt der Maße, der Kosmos, geschaffen wird. So ist der Kosmos, und zwar 
der der Gestirne, der geschichtliche Ursprung und der ewige Grund der 
irdisch-menschlichen Maße. Er ist unwandelbar und unbedingt verläß- 
lich. Trotz des ungeheuren Abstandes, Abstandes in jedem Sinne, zwischen 
uns und ihm, können wir seinen Gang an dem unserer Raum- und Zeit- 
maßstäbe bis in deren kleinste Einheiten hinein fixieren und geht die 
Sonne unendlich regelmäßiger als unsere Uhr, welche ihr Maß von ihr ge- 
nommen hat. Die Gestirne, also auch die Erde, erreichen in genau be- 
stimmten Fristen genau bestimmte gegenseitige Stellungen wieder. Das 
sind ihre Kreisläufe. Deren Stationen ergeben ein vielfältiges Netz von 
zeitlich-räumlichen Verhältnissen, Die lassen sich nach gleichen Einheiten 
messen und in Zahlen ausdrücken. Die Verhältnisse der Zahlen unter- 
einander, von allen Dingen abgelöst, sind die Proportionen. Ihnen ist man 
bis heute ernstlich nachgegangen, da sie eine höhere Stufe des Maßes dar- 
stellen und in den Bauformen der Natur wiederzuerkennen sind, wie vor 
allem als stetige Teilung oder goldener Schnitt. Die Mathematik ist die 
Wissenschaft von den Maßen selbst, die also an keinen besonderen Stoff 
gebunden sind. Schon die Zahlenreihe, der Kreis, das Achsenkreuz und das 
rechtwinkelige Dreieck mit seiner Höhe enthalten die abstrakte Grundlage 
für alle konkreten Maße, die in der Natur vorkommen. Darum hat es der 
Mathematik glücken können, die Naturwissenschaften in einem unglaub- 
lichen Grade zu entwickeln und beherrschen. 
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Der Mensch ist mit dem Maße des Menschen geboren, mit dem er ge- 
messen ist und mit dem er weiter mißt. Damit er aber in diesem Maße 
bleibe, bedarf er seines Bewußtseins, Wissens und Wollens, denen es frei- 
steht, nicht schrankenlos, doch innerhalb recht weiter Schranken, von der 
Norm abzuweichen und so die Gattung wie das Individuum zu schädigen 
und zu bedrohen. Das gilt für den Bios wie für die obersten Kräfte: Geist 
und Seele. Das Maß des Menschen ist nur zum Teile ein allgemeines Maß 
der Natur, es ist das Maß der Natur des Menschen. Wir stammen aus dem, 
was vor uns gewesen ist, seit Äonen bestanden hat, und sind die späteste 
Stufe, eine synthetische, komplexe und der Potenz nach höchste. Als diese 
sind wir ein Aufbau aus früheren Stufen und tragen alle je durchlaufenen 
noch in uns, bis zu den elementaren Atomen und Strahlungen. Darum kann 
auch das, was wir Erkenntnis nennen, nicht haltlos sein, sondern ist, in 
einem etwas anderen Sinne, das was Platon Wiedererinnerung nennt. Von 
der Wiedererinnerung steigt es dann in der Richtung auf ein Allbewußt- 
sein empor. Es ist ein Prozeß der, trotz aller Irrungen und Verluste, 
dauernd fortschreitet. Der Prozeß unseres Bewußtseins — mit all dessen 
Inhalten — und seine jeweilige Stufe ist also weder willkürlich und zu- 
fällig noch mit unbedingt richtigen Ergebnissen gesegnet. Hier wie überall 
waltet das Maß des Menschen. Auch dieses läßt sich nicht endgültig und 
eindeutig bestimmen, geschweige denn aussprechen. Es unterliegt objek- 
tiven und subjektiven Schwankungen. So auch bleibt es bestimmend für 
unser Fühlen und Denken, Urteilen und Handeln, für die Ordnung der 
Sachen des einzelnen und der Gemeinschaft. Wie für die Orientierung im 
Raume das statische Organ, haben wir für die Orientierung in allen Be- 
reichen eine Empfindung, die uns kundtut, »wo« wir uns befinden, die Aus- 
schläge anzeigt und vor Extremen warnt. Diese ist etwas Umfassenderes 
als das moralische Gewissen, welches ja immer eine besondere Wertetafel 
voraussetzt. Sie gründet hinab bis in die Urschicht der Religionen. 


2 


Dies Urgewissen — die Griechen nannten es »sebas« und wir übersetzen 
es mit »Scheu« oder »Ehrfurcht« — ist als ein Höheres verwandt dem, 
was sie aidös nennen und wir mit »Scham« oder »Scheu« übersetzen. 
Beides weist auf das Maß des Menschen hin und die Grenze die es 
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setzt. Die liegt fest und ist unüberschreitbar. Sie sichert die Götter und 
Mächte gegen den Ansturm der Menschen, die ihnen gleich werden oder 
sie überwältigen wollen. Davon handelt noch das Buch Hiob aus der spät- 
jüdischen Zeit. Alle Sagen von ersten Sündenfällen, also auch die von 
den rebellischen Engeln und von Adam und Eva, und alle von Giganten 
und Titanen haben denselben Sinn. Prometheus, auch ein Titan, erschafft 
die Menschen und begabt sie mit dem Feuer, er ist »philanthropos«, 
Menschenfreund, und büßt dafür den Göttern. Vom Mythos an und durch 
die Dichtung und bildende Kunst hin kreist das Griechentum um den 
Menschen und sein Maß. Die Helden der Tragödie, halbgöttliche Stamm- 
väter, gehen unter an ihrer Hybris, das ist ihrem Übermaß, dem Über- 
schreiten des Maßes. Nicht weil sie ihresgleichen unrecht getan, sondern 
weil sie sich vermessen haben. Das wird von den Wächtern der Grenze, 
Göttern oder Mächten oder dem Schicksal selbst, gerächt: der Täter muß 
ins entsprechende Leiden und damit in sein Nichts — meist ist es der 
Tod — zurücksinken. Nach seinen Maßen wird in der Malerei und Plastik 
der Körper aufgebaut. Polyklet legt sie als Proportionen fest. Die Maße 
aber sind, soweit sie in Zahlen-Verhältnissen sich ausdrücken, nicht pri- 
mär von der organischen Natur abgelesen, sondern von der Tönefolge 
der gespannten und eingeteilten Saite. Sie sind von vornherein die Domi- 
nanten einer Skala, welche zusammen die Harmonie ergeben, und die 
Harmonie wird zur Herrin des kosmischen und irdischen Lebens erhoben. 
Sie allein ja ist dem Ganzen und Einzelnen zugleich gewachsen und leistet 
auch die Vermittelung zwischen dem Menschen und der außermensch- 
lichen Welt. 

Mit der Philosophie wechselt das Maß des Menschen, das heißt seine 
Grenze gegenüber einem Unbegrenzten, nicht seinen Charakter, sondern 
nur seine Sphäre. Es geht jetzt um die Wahrheit: die Bannung des Seins ins 
Bewußtsein oder die Ausbildung des Bewußtseins zum Träger des Seins, 
und um alle Konsequenzen der Wahrheit für das Leben. Ob die jeweils 
herrschende Religion bestätigt oder bestritten wird, die letzte Grenze, die 
sie dem Menschen setzt, wird nie aufgehoben. Dagegen wird dem Men- 
schen zugestanden, auf ihr seine Festung zu errichten. Er fragt jetzt die 
Mächte, die jenseits von ihm, außer ihm und in ihm als die gleichen wal- 
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ten, nach der Wahrheit und deren Kriterium. Damit bricht das sich 
selbst bestimmende Leben ein und ist nicht mehr mit einem ihm von oben 
her verordneten Maße zu bändigen, doch auch nicht als maßloses, also als 
Chaos, anzunehmen. Nun behauptet sich als untrennbares Gegensatz- 
Paar das Unbegrenzte und das Begrenzte. Das hebt, unseres Wissens, in 
Indien an und gilt für heute und wohl für alle Dauer fort. Das Unbegrenzte 
aber entspricht dem Chaos und das Begrenzte dem Kosmos, und der Be- 
grenzende ist der Mensch. Also tritt der Mensch, ob auch abhängig, an 
die Stelle der weltschaffenden Gottheit. Seine Bahn kreuzt in ihrem weite- 
ren Verlaufe die der Religionen. Der Sophist Protagoras schon läßt die 
Religion als etwas bloß Scheinbares und Auswechselbares in einen sub- 
jektivistischen Relativismus einmünden: »Der Mensch ist das Maß aller 
Dinge, der seienden, daß sie sind, und der nicht seienden, daß sie nicht 
sind.« Aber neben der sophistischen Dialektik steht eine wissenschaftliche 
Arbeit an den Kriterien. Anders der Vorsokratiker Anaximandros. Er be- 
gründet das notwendige Vergehen aller Dinge aus dem Unrecht, das sie 
alle an allen getan haben. Das ist zwar theologisch gedacht, aber auch 
so unanfechtbar richtig. Denn da ja nicht jeder einzelne jedem einzelnen 
Unrecht tun kann, so ist die Vereinzelung selbst das allgemeinsame Un- 
recht. Die Begrenzung des Unbegrenzten bei der Individuation bewirkt 
die gegenseitige Überschreitung der Grenzen bei allen Individuen. Diese 
müssen, ob dieser »Erbschuld«, mit sich selber büßen und ein jedes mit 
seinem Tode ins Unbegrenzte zurücksinken. 


3 
Wir würden nun selber ins Unbegrenzte geraten, wollten wir durch die 
Gebiete und die Geschichte des Menschen die Rolle verfolgen, die das 
Maß darin gespielt hat. Es genügt, daß wir uns seinen Ursprung, sein 
Wesen und seine Tragweite vergegenwärtigt haben. Von da aus werden 
wir zu einem Dringendsten vorschreiten können: unsere Gegenwart selbst 
an unserem Urgewissen zu messen. Und auch für unser Erlebnis und 
unsere Erkenntnis des Maßes gewinnen wir viel, wenn wir uns an unsere 
unmittelbaren Erfahrungen halten. Ja, welche Wirklichkeit, welche all-und 
überzeitliche, das Maß hat, begreifen wir erst, wenn wir einen Blick auf 
unsere Stellung zu ihm werfen. Nur dürfen wir unseren Bruch mit bisher 
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geltenden Maßstäben nicht als einen solchen mit dem Maße überhaupt 
auffassen. Die Maße wechseln, das Maß bleibt. Zwischen der Geltung des 
einen und des andern herrscht freilich eine Unsicherheit, ein Gegenein- 
ander der Maße und eine Abkehr vom Maße selbst. Auch werden, nach 
der Art des Lebens, die Ausschläge ins eine und andere Übermäßige und 
Maßlose notwendig. Durch sie werden neue Stufen und höhere Grade 
erreicht, die dann erst wieder gegeneinander und zum Maßvollen sich 
ausgleichen. Was heute noch maßlos ist, kann morgen schon das rechte 
Maß haben. Darum ist Vorsicht im Urteil geboten. 

Dennoch ist nicht zu verkennen, daß schon seit geraumer Frist das Maß, 
sowohl als Norm wie als Grenze, auf das verwegenste und leichtfertigste 
vernachlässigt, sogar verachtet wird. Dies hat, in seiner äußersten und 
letzten Konsequenz, bis dahin geführt, daß der Mensch nicht mehr daran 
denkt, was in der Folge der Folgen aus ihm wird: ob er als Gattung noch 
gesund bleiben, ja noch fortbestehen wird. Anderes ist ihm wichtiger: der 
Wahn einer zivilen und militärischen Sicherheit, das politische Prestige 
und die ökonomische Situation, die »Bombengeschäfte«. 

Es war ein schon aufgewühlter und zerrütteter Boden, auf dem es soweit 
kommen konnte. Die alten Stände und Ordnungen waren zerfallen. Die 
äußeren Kriege und inneren Kämpfe hatten Auflösungen und Zersetzun- 
gen bewirkt. Die große Wirtschaft hatte sich zu einer indirekten Diktatur 
aufgeworfen und die Gesellschaft und den Staat sich pflichtig gemacht 
und korrumpiert. Die Wissenschaft trat in ihre Dienste und hätte auch 
die ungeheuren Kosten für ihre Arbeit nicht anders aufbringen können. 
Das entschiedenste Übergewicht über die Geisteswissenschaften gewannen 
die Naturwissenschaften und von ihnen wieder die der Technik unentbehr- 
lichen. Ihre Methoden und Resultate führten zu einem gewaltigen Auf- 
schwunge und eroberten auch die Biologie und Medizin. Damit aber ge- 
schah, trotz des tiefen Vorstoßens ins organische Leben, hauptsächlich ein 
Rücksturz ins Anorganische, Mechanische. Der alte Materialismus stand 
von neuem auf, ins Titanische und bis ans Magische gesteigert. Es erwuchs 
eine mathematisch-physikalische Metaphysik der analysierten Materie. 
Sie schuf sich, mit ihrem eigenen Vorschreiten, die Hilfsmittel, sich experi- 
mentell zu bestätigen und zu entwickeln und alsbald praktisch anzuwen- 
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den. Sie erreichte so von der Natur das, was noch Goethes Faust grund- 
sätzlich für unmöglich hielt: »Und was sie dir nicht offenbaren mag, das 
zwingst du ihr nicht ab mit Hebeln und mit Schrauben.« Wie vermochte 
sie es? Sie analysierte, bis sie auf die Grenze zwischen Materie und 
Energie stieß, und handhabte die Minimalwerte der strukturierten Ener- 
gie. So holte sie die Strahlungen aus dem Atom, gelangte zur Atomener- 
gie und Atomwaffe, zu den Robotern und dem Elektronenhirn. Es war 
damit erreicht, was die alte Magie nur beansprucht hatte. Aber das Leben 
war nur so weit erfaßt worden und wird nur so weit erfaßt werden, als es 
quantitativ analysierbar ist. Nichts Qualitatives ist dieser Methode zu- 
gänglich. Hier liegt ihre Grenze und scheitert ihr Über- und Unmaß. 

Die Materie hat der Energie Platz machen müssen. Sie wuchert zwar 
weiter mit einer ungeheuren Vermehrung der Menschen selbst und 
aller von ihnen geraubten, hergestellten und schnell wieder verbrauchten 
Dinge. Doch tritt sie zurück hinter der Energie. Diese aktiviert die Expan- 
sion durch Intensität. Dahin gehört die Stärke der Kräfte, mit denen ge- 
arbeitet wird — zuletzt die Atomkraft —, die ständige Zunahme der Ge- 
schwindigkeiten, die Raschheit des Verschleißes und des Fortschrittes der 
Typen — des Verschleißes aller Waren und der Typen der Waren, 
Maschinen und Rüstungen. Der Raubbau an schlechthin allem, die Unbe- 
kümmertheit um schlechthin jedes Gehen bis zum Äußersten. Man macht, 
was irgend man machen kann, ohne Denken an das, was daraus hervor- 
gehen muß. Die mechanische Möglichkeit und ökonomische Spekulation 
geben den Ausschlag. So verkauft Amerika das Atomgift im Monopol- 
geschäft allmählich an einen Staat nach dem andern. Und das noch ehe 
auch nur das Problem der Rückstände bei der Erzeugung gelöst ist. Das 
kommt nachher — oder nie. Zunächst genügt die systematische Verschleie- 
rung. Bei den Abwässern und Abgasen der Industrie hätte man die Mög- 
lichkeit, sie unschädlich zu machen. Aber das kostet zu viel. Gegen die 
Autounfälle arbeitet man. Doch niemand überlegt sich, wie viele Autos 
überhaupt eine Straße erträgt, noch viel weniger, wieviel Benzin eine 
Atemluft. Nur wenn die Schlangen stehen bleiben, schafft man Abhilfe. 
So hütet auch keine Heimat sich für ihre Wohner. Sie verkauft sich bis auf 
das letzte gute Fleckchen an die Fremden. Denn die bringen mehr ein. 
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Wozu sind so ungeheure Aufschwünge nötig? Weil die Ansprüche an das 
sogenannte Leben ins Riesige wachsen. Immer mehr Schichten steigen auf 
und die Aufgestiegenen immer höher. Ein schamloser Luxus wird von den 
Mächtigen und Überreichen so auffallend zur Schau gestellt, von der 
Reklame mit Auslagen, Annoncen, Kino, Rundfunk, Fernsehen so propa- 
giert, daß ganze Völker und Staaten demoralisiert und wahnsinnig wer- 
den. Nun will und kann niemand mehr verzichten, einer muß immer das 
haben, was der andere hat, es ist die Schraube ohne Ende. Es ist nicht nur, 
was nicht allzuviel bedeutete, überall das Maß überschritten worden, son- 
dern der große, ernste, schwere Sinn des Maßes gar nicht mehr faßlich. 


4 

Das steuert auf die Katastrophe. Die Geschichte hat gerade Linien immer 
so lange, bis sie krumm werden oder abbrechen. Nichts in der Natur und 
beim Menschen hat eine schrankenlose Entwicklung. Wo kein Maß ist, 
steigt plötzlich — gorgonisch — die Grenze auf. Es kann noch unendlich 
vieles besser gemacht werden, und es soll überall etwas im rechten Sinne 
geschehen. Helfen aber kann nur eine Wandlung, die in der Wurzel vor 
sich geht, eine im Menschen selber, der einmal das Maß aller Dinge zu 
sein schien und das Unmaß aller Dinge geworden ist. Durch seinen Mate- 
rialismus und Dynamismus hat der Mensch sich mit einer wild bewegten 
Masse überschüttet, die er nicht formen kann, unter der er erstickt. Für 
sie gibt es kein Maß und keinen Maßstab mehr. Er selber ist ihresgleichen. 
Dies Ganze aber ist nicht nur ein Zustand, sondern ein Prozeß der totalen 
Kettenreaktion. Niemand vermag es, sich den Ausgang vorzustellen. Er 
kann keine Lösung sein, nur ein Zusammenbruch oder ein Verfall. In der 
ganzen Natur ist es so, daß die Expansion und der vegetative Trieb eine 
Grenze haben und dann eine Wendung nach innen, eine kristallinische 
Durchbildung, eine rückgreifend aufbauende Zusammenziehung folgt: wie 
bei der Pflanze mit der Blüte, der Frucht, dem Samen. Beim Menschen ist 
statt dessen die Wucherung eingetreten, das wilde Fleisch oder die Ge- 
schwulst oder der Krebsschaden. Wir erleben es an der Politik, der Wirt- 
schaft, der Gesellschaft, dem Sport, der Erotik, der Jugend und der Ohn- 
macht ihrer Erzieher, zuletzt auch an der Kunst. 

Die Kunst reicht viel weiter als die Schöpfung von Gebilden. Sie ist die 
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Schöpfung von Vollkommenem. Das Vollkommene aber kann nicht ein 
Extremes sein. Es liegt in der Mitte, die zwischen den Extremen und am 
inneren Rand der Extreme sich durchorganisiert hat. Der Kosmos ist das 
extreme Maximum, der Atomkern das extreme Minimum, der Mensch steht 
zwischen beiden, als Gipfel der organischen Welt. Dies ist sein Maß. Als 
Künstler gestaltet er auf allen Gebieten in diesem Maße. Die Kunst war 
ehemals an das klassische Ideal gebunden: das von Maß, Mitte und Har- 
monie. Dem trat das romantische gegenüber: das des Erlebnisses, des Aus- 
drucks, der Skala der Reize, der Darstellung des Exzessiven, Sinnlich- 
Seelischen, Unterschwelligen und Unbewußten. Der Naturalismus forderte 
dann nach Inhalt und Form die unmittelbare, durchschnittliche Gegenwart; 
die absolute Kunst danach, im sogenannten Symbolismus, die Isolierung 
der Form vom Stoff, im sogenannten Surrealismus die Aufhebung des 
Maßstabes der Natur. Das alles sind Brücken zu Werken, die einzeln wert- 
voll sein können. Sie ergänzen sich und schließen Wege auf. Entschei- 
dend ist, daß die Kunst Kunst bleibt. Dafür gilt ein Einziges: daß sie zwi- 
schen den entgegengesetzten Richtungen als ihnen allen übergeordnet und 
wo möglich sie mit einander versöhnend ihr eigenes Ideal von Maß, Mitte 
und Harmonie verwirkliche. Heute ist es nicht so. Vielmehr streben alle 
Richtungen auseinander und so gut wie jede gegen die Kunst selbst. Es 
war aber nie eine so ungeheure Möglichkeit für die Erweiterung, Ver- 
tiefung, Vollendung der Kunst gegeben. Denn uns bleibt nichts mehr 
übrig, als in ihrem Geiste und so auch mit ihrer Hilfe unser Leben wieder- 
zugewinnen und zu vollenden. Ihr Urgewissen ist dasselbe wie das unsere. 
Wir bedürfen eines neuen Humanismus, eines neuen: der vor dem Um- 
fang und der Gefahr unserer heutigen Welt nicht zurückschreckt, sondern 
es mit ihr aufnimmt: der ihrer Maßlosigkeit das Maß gibt und sie in das 
Maß des Menschen, ein ewiges und ewig anderes, hineinbannt. Der 
Mensch werde das Maß seiner Dinge, derer, die sein sollen, und derer, die 
nicht sein sollen, damit er nicht, wie jetzt, kraft- und würdelos dem zu- 
schaut, was er in den Raum und die Zeit hineingeschleudert hat, woran 
er sich verbraucht und worum er sich geschwächt und entkernt hat, und 
was nun selber läuft, über ihn und die Länder hin sich zu Tode rast, ein 
irdischer Phaethons-Wagen. 
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Nietzsche, der den Bogen über den Menschen hinaus gespannt hat, findet 
auch noch dem nicht mehr Meßbaren das Maß. Zu der Frist seiner kühn- 
sten Konzeptionen sagt er: »Es fehlt die Mäßigung innerhalb ruhiger 
Horizonte; man hat aus der Unendlichkeit eine Art Betrunkenheit gemacht 
„.. Maß und Mitte zu finden im Streben über die Menschheit hinaus: Es 
muß die höchste und kraftvollste Art des Menschen gefunden werden! 
Die höchste Tendenz fortwährend im Kleinen darstellen: — Vollkommen- 
heit, Reife, rotbäckige Gesundheit, mildes Ausströmen von Macht. Wie ein 
Künstler an dem Tagewerk arbeiten, an jedem Werke uns zur Vollkom- 
menheit bringen. ... Den Menschen über sich hinaussteigern, gleich den 
Griechen, — nicht unleibliche Phantasmata. Der höhere Geist an einen 
schwächlichen, nervösen Charakter gebunden — ist zu beseitigen, Ziel: 
Höherbildung des ganzen Leibes, und nicht nur des Gehirns!... Es kommt 
auf das Tempo an: die Griechen bewunderungswürdig: ohne Hast.«<— Wir, 
deren Maßlosigkeit eigentlich nicht mehr imstande ist, Gebilde und Hal- 
tungen, die einer musischen Welt zubehören, als solche aufzunehmen, 
dürften uns doch einmal des fast verschollenen ersten Gründers unserer 
Dichtung: Klopstocks, erinnern. Er ist einer der Lehrer des Maßes. Aus 
seiner Ode »Die Maßbestimmung« seien wenigstens einige Reihen ange- 
führt: 

Freude! da stehts, ein Geniuswerk, und mir ist doch 

Etwas nicht da, ich entbehre! ... 

... O du, der Irre 
Faden, wo liegst du? Was fehlt? 
er rAUusart 

In das zu Groß und zu Klein ... 

... Genau das Maß nicht gedacht; und der Umriß 

Ründet sich nicht mit der Biegung, der es glücket. 

Ohne Messung gelang selbst Venus’ 

Gürtel den Grazien nicht... 

Maßbestimmung! auch du lehrst Felsen, 

Wallen und Haine den Strom 

Säumen! Vermiß im Lied ich dich oft, so entschlüpf ich, 

Frei nun, dem Kreis, den sein Zauber um mich herzog, 


Und der winkt mir vielleicht vergebens 
Dann mit dem mächtigen Stab. 
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enn Kierkegaard in der »Krankheit zum Tod« Sünde so 
\ \ bestimmt: »Vor Gott oder mit dem Gedanken an Gott ver- 
zweifelt, nicht man selbst sein wollen« (auch das wollte 
Ödipus!), so ist das eine Definition der negativen natürlichen Religion. 
Wenn er sie weiter als »potenzierte Schwachheit« oder »potenzierten 
Trotz« bezeichnet, so erinnert das an das alttestamentliche Wort vom 
»unerforschlichen Menschenwesen«, das einmal ein »verzagtes«, das andere 
Mal ein »trotziges Ding« ist. Beidemal ist die Vorstellung von Gott in die 
Verzweiflung mit aufgenommen. Ja, eben daraus folgt ihr »eschatolo- 
gischer« Charakter, im »Enden aller menschlichen Wege« vor ihm. Genau 
in diesem Enden steht auch der tragische Mensch. Auch der tragische 
Mensch demütigt sich unter dies Leiden, er »nimmt es auf sich«. In welch 
anderer Haltung könnte dies geschehen als in dem kierkegaardischen 
»Glauben kraft des Absurden«, nur mit dem einen großen Unterschied, 
daß Ödipus sich das »Verstehen« noch nicht dialektisch erschleicht etwa 
mit dem Begriff des Paradox, sondern qualifiziert leidet und nichts als dies. 
Ja, selbst das trifft auf den tragischen Menschen der Tragödie zu, daß er 
etwas spürt von dem Widerstreit, als der »Außerordentliche« zu leiden 
(denn der Leidende ist ja der Heros) und zugleich als der einzelne, der sich 
nach Kierkegaard unter das Leiden beugen soll, »um zum allgemein 
Menschlichen zu gelangen«. 
Kierkegaard billigt dem Heiden durchaus die Bereitschaft zu, die Tatsache 
der Sünde zuzugeben. Aber eben das nicht: daß sie »vor Gott sei«. Er 
scheue das »Furchtbare«, das eben in diesem »vor Gott« bestehe. Das, was 
Ödipus schuldig macht, was seine Schuld »eigentlich zu Sünde« macht, ist 
dies, was Kierkegaard für das wesentlich Christliche in Anspruch nimmt: 
da zu sein vor Gott. Auf diesem »vor Gott« ruht die Tragödie auf. Dieses 
»vor Gott« macht, daß es überhaupt Tragödie gibt. Der Grieche hatte 
— entgegen Kierkegaard — sein Selbst Gott gegenüber. Zum mindesten 
hatte es der, welcher den Kult der Tragödie als Gottesdienst beging. Hier 
saß ja das Grauen der älteren Tragödie. Erst nach dem Zusammenbruch 
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des Mythos im Logos, erst im Verfall, gibt es das, daß der Mensch nur sich 
selbst zum Maßstab hat. Wenn der Begriff der Sünde den »qualitativen 
Unterschied setzt zwischen sich und dem Heidentum«, dann ist das 
Christentum dem Heidentum, genauer dem vorplatonischen Griechen- 
tum, nicht nur gleich, sondern unterlegen. Dann ist die christliche Often- 
barung ein Rückschritt dem Vorwissen des Menschen gegenüber, wie es 
im Aufschrei der Tragödie hervorbricht. Genau das gibt es im griechischen 
Altertum, was ihm Kierkegaard abstreitet: mit einem Wissen des Rechten 
das Unrechte tun, und das nicht nur »vor dem Gewissen«, sondern »vor 
Gott«. Die antike Welt ist voll dieses Frevels. Der Mythos kündet davon, 
beinahe nur davon in Gerichtsakten, die die Grenzen des Grauens über- 
schreiten. Man braucht hier nicht nur an Prometheus, an Tantalus und Sysi- 
phus zu denken. In diesem »vor dem Gott« ist die Tragödie Gottesdienst. 
In ihr zeigt sie den Schuldigen in seiner Schuld allein, geradezu und aus- 
schließlich: vor Gott. Deshalb kann Hölderlin in seinen » Anmerkungen 
zur Antigone« sagen, daß im Tod der Gott sei, im Tod des Menschen, 
der »Paarung« ist mit dem Gott und für den Menschen Sterben heißt, 
und das nicht mystisch, sondern wirklich. Bei den Griechen ist die Schuld, 
die der Mensch auf sich lädt, Verbrechen wider die Gottheit. Nirgends ist 
dieses Verbrechen ernster genommen worden. Der Schuldcharakter des 
Leides haftet an der Natur des Menschen, und diese Natur ist unveränder- 
bar. Der Schaden ist unheilbar. Es zahlt der Mensch mit seinem Untergang. 
Keine Vergebung antwortet seinem Aufschrei. 

Vor der Gottheit sich schuldig bekennen, vor welcher der Mensch »immer 
Unrecht hat« (Kierkegaard), dieses Immer in seiner bruchlosen Härte 
erleiden zu müssen ist die Erfahrung, die der tragische Heros für das 
menschliche Geschlecht bekennt. 

Gottes zu bedürfen (Kierkegaard) ist hier zwar nicht Gegenstand einer 
philosophischen Reflexion im Blick auf »des Menschen höchste Voll- 
kommenheit«. Nein, noch ganz elementar, noch ganz im Leibe leidend, 
im Raum, in dem sich hart die Sachen stoßen: Ihn zu bedürfen, ohne von 
ihm begnadet zu werden, das ist des Menschen Geschick und Untergang. 
Das ganze Labyrinth der Angst hat der vorchristliche Mensch bereits 
durchmessen und den letzten Schluß daraus gezogen. Die »heilsame 
Angst« — vor Augustin und Pascal kannte sie Ödipus. 
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Den Menschen aus seinem Gegensatz zu Gott zu verstehen ist ein Funda- 
mentalsatz des negativen Typus der natürlichen Religion. Er ruht auf der 
Grunderfahrung des Menschen von seiner Zerrissenheit. Der Mathema- 
tiker Max Bense meint diesen Sachverhalt, wenn er das Christentum als 
menschliche Notwendigkeit und Kierkegaard als philosophischen Genius 
versteht. Wir Theologen aber haben nicht erkannt, daß hier natürliche 
Religion spricht. Von diesem Nicht-erkannt-Haben stammt das Unheil. 
Die Identifizierung einer natürlichen Erkenntnis mit dem schlechthin 
Christlichen hat die christliche Existenz an den Rand der existentiellen 
Lüge gebracht. Groß in der Anklage (die »Klagschrift« Gottes) und noch 
größer in der Forderung (das Unbedingte) bleiben Kierkegaard und die 
ihm Nachfolgenden dem in den Staub Geworfenen den Weg schuldig, der 
in die Verbindlichkeit des Seins führt: »Es verstehen, aber nicht sein 
können!« Es ist das Erbübel der von ihm herkommenden Theologie 
geblieben. Wenn Kierkegaard »Griechentum« sagt, so meint er Sokrates. 
Sokrates steht ihm im Licht und verdeckt mit seiner Gestalt den Blick auf 
das eigentlich Griechische, das Hellenische, das im tragischen Mythos lebt 
und noch nicht im Logos gebrochen ist. Mit Sokrates-Plato beginnt die 
Vereinzelung des Menschen durch Bewußtwerden, die aus der Reflexion 
des Menschen über sich selbst kommt. Erst seit Sokrates wird der Begriff 
»Bewußtsein« anwendbar. Sünde sei, so Kierkegaard, »ja eben Be- 
wußtsein«. 

Ob bewußt oder unbewußt, bleibt gleichgültig. Ödipus ist sich ihrer nicht 
bewußt. Er ist der Spürhund seiner selbst. Das kann er nur sein, weil er 
seine Schuld nicht kennt. Er muß sie erst erfahren. Auch unbewußte 
Antastung des »Göttlichen« bleibt Schuld. Bei Sophokles taucht die Mög- 
lichkeit auf, daß das Göttliche stürzen kann durch Schuld des Menschen. 
Der Grieche beginnt in der sophokleischen Kulttragödie zu ahnen, daß 
das große Gefüge — der Kosmos — gefährdet ist, und zwar durch den 
Menschen. In seiner Ohnmacht ist er, der Mensch, so mächtig. So groß 
ist seine Freiheit. Daß der Mensch dies kann, gehört zu seinem »Un- 
geheuern«, zu seinem deinön. »Es stürzt aber das Göttliche.« (Ödipus 
tyrannos.) 

Die Sünde ist eine vom Bewußtwerden unabhängige Macht, fähig, auch 
den Nichtwissenden in ihrer Botmäßigkeit zu halten und zum Schuldigen 
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zu machen. Dies, daß die Sünde Bewußtsein ist, das entwirklicht die Sünde 
ins Moralisch-Psychologische hinein. Es vereinfacht sie, indem es ihr den 
Verhängnischarakter nimmt, das, was Paulus meint, wenn er die Sünde 
— ganz antik — als Dämon (Roe. 7. 8. ıı. 17.) schildert. Erst in dieser 
Verschränkung der Sündenmacht mit der Subjektivität des Reflektierenden 
erhält das Schuldbekenntnis des Menschen das volle Gewicht der Sünde. 
Erst jetzt ersteht die Sünde in ihrer vollen Größe: in diesem »Trotzdem« 
und »Weil« es der »Dämon« war, der Ödipus in die Katastrophe stürzte. 
Für den vorplatonischen Griechen ist Sünde weitaus abgründiger, als es 
»Bewußtsein«, »Wille«, »Trotz« nur meinen können. Es ist darin ein 
Übermächtigt-werden, ein Verlorensein an ein Fremdes, das er, der 
Mensch, dennoch selbst ist. Es ist darin ein Offenseinmüssen in ein Ver- 
borgenes hinein, aus dem der Knechtschaftscharakter der Sünde kommt, 
von dem nachmals Paulus in seinem Hamartiabegriff etwas weiß und das 
zugleich der Mensch selbst ist. Im Schuldbegriff der attischen Tragödie 
ereignet sich etwas, und zwar im Menschen, vollzieht sich ein geistiger Akt 
in ihm, dessen Ungeheuerlichkeit, dessen Alogik, ja Absurdität unüberbiet- 
bar geblieben ist; der ein für allemal im Menschengeschlecht zum Zeichen 
gesetzt, zum Stigma geworden ist; unableitbar und unerklärbar, ein Ur- 
sprungsakt, in dem sich der Mensch selbst setzt. Es ereignet sich hier, daß 
das Leid, das den Menschen — nun nicht nur mystisch »per mortificatio- 
nem«, sondern in seiner Totalität — angreift, ausweglos Schuld ist vor 
der Gottheit: daß es Sünde ist. 
Die attische Tragödie ist der Urschrei Adams, in dem die Unheilbarkeit 
dieses Risses, sein tödliches Versehren in einer zerbrechenden Gebärde 
gegen die Götter hin entblößt wird. 
In Plato-Sokrates hallt zwar der Donner noch nach. Aber der Mensch ist 
im Begriff, der Wetterzone auszuweichen. Er weicht ihr im griechischen 
Raum aus in den Logos, in die Abstrakta der Spekulation und in die 
ironische Reflexion, in das stoische Weltdenken und die Weltflucht der 
Asketen. 

* 
Unter dem Zeichen des Ödipus empfängt das Elend des Menschen jenes 
Merkmal der Größe: sich schuldig zu wissen, ohne den Grund zu kennen, 
aus dem er schuldig ward, und zu leiden, ohne den Sinn zu wissen, um 
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deswillen er leidet. Von der eisernen Hand der Moira niedergebeugt, 
schreit er im Schmerz auf, um sich dann verstummend in sein Schicksal zu 
schicken. Ohne den Grund zu kennen, ohne um den Sinn zu wissen! 
Ohne Antwort läßt er seinen Aufschrei verhallen. Seine Vernunft er- 
zwingt sich noch kein Verstehen. Er nimmt noch hin mit seinem un- 
geteilten Wesen. Erst der geblendete Ödipus erkennt. Sehend ist er 
blind. Geblendet erst ein Sehender. Es gehört zum Selbstkennen, das der 
delphische Spruch fordert. Niemals zu irgendeiner Zeit der Menschheits- 
geschichte ist der Mensch lauterer zur Wahrheit seiner Wirklichkeit 
gestanden. Niemals hat er sich unerbittlicher in der Grenze seiner Selbst- 
erfahrung gehalten, zu deren Möglichkeiten das Kreuz und der Verlassen- 
heitsschrei gehört. Ohne den Trost eines »Himmels« läßt sich Antigone 
zum Hades hinabsinken. 
Als Pandora ihre Büchse öffnete, so erzählt Hesiod, kamen alle Übel in die 
Welt. Nur die Hoffnung blieb im Gefäß zurück. Mir scheint, daß dieses 
Zurückbehalten einen Akt der Barmherzigkeit meint. Die Hoffnung ist für 
den Griechen das größte Übel. Sie betrügt den Menschen durch Bilder des 
Wahns. Sie ist ein Übel geistiger Natur, weil sie mit der Lüge der Wahr- 
heit den Weg verwirft. 
Der vorsokratische Grieche steht noch unmittelbar zum Dasein, genauer: 
im Dasein. Zu sein ist ihm noch das Wesen. Die Stärke, zu sein, ist Kraft 
zu leiden, und auch Erkennen heißt noch leiden. So sehr ist ihm noch das 
Sein selbst der Wert, gleichgültig, wie auch immer. Er hat es noch »im 
Herzen«, daß es Trug ist, wenn ihm der selbstmächtig gewordene Logos 
vorspiegelt, er könne sich durch Denken über das Sein erheben. Leiden ist 
die äußerste Möglichkeit, in der sich Denken und Sein auf Erden be- 
rühren. 
Es ist die Größe des Griechen, daß er dem Phantom des Nichtseins nicht 
verfällt. Diese Nüchternheit unterscheidet ihn vom Germanen. Heroisch 
ist man vor dem Nichts. Im Begriff »Nichts« ist ein Pathos, das so dem 
Griechen fremd ist, ein Pathos, hinter dem sich verhüllt, daß das Nichts 
ein Phantom ist, in das der Mensch flüchtet vor dem Unaufhebbaren des 
Seins. Auch im Hades ist der Mensch noch. Das Nicht-Sein gibt es nicht. 
Immer ist etwas. Der Ausgang in das Nichts ist ebenso unsinnig wie die 
»Entstehung« aus dem Nichts. Es gibt nur eine Schöpfung aus dem Nichts. 
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Das aber ist das allerhöchste Werk der Ewigkeit selbst. Und wenn es das 
gäbe, wenn das überhaupt gedacht werden könnte, so wäre es wiederum 
allerhöchstes Werk des Schöpfers selbst: das Sein ins Nichts zu entschaffen. 
Hier hat die Scheu des griechischen Mythos ihre tiefste Wurzel: in der 
Unberührbarkeit des Seins, hier, wo die Wut des germanischen Mythus 
zum Nichts hin sich vermißt. 
Das geht aus einer Stelle des Chores zo11& za öeıwaaus der » Antigone« her- 
vor. Sie lautet in Hölderlins Übersetzung: 

Allbewandert. 

Unbewandert. 

Zu nichts kommt er. 


Der Toten künftigen Ort nur 
Zu fliehen weiß er nicht. 


Es ist die Stelle, in der Heidegger in seiner Übersetzung den philosophi- 
schen Begriff des Nichts einführt. Hölderlin übersetzt anspruchsloser: 
»Zu nichts kommt er.« 

Das scheint zunächst weniger zu sein. Heideggers »das Nichts« gibt schein- 
bar zwar ein Letztes. Aber eben darin begrenzt er, schließt er ab, was der 
Dichter noch offenläßt. In Hölderlins »Er kommt zu nichts«, in dieser 
einfachen, gewöhnlichen Wendung aus der Alltagssprache, schwingt noch 
ein anderes mit, das im Ton nur angeschlagen, nicht ausgesprochen wer- 
den kann. Hölderlins schlichte Redewendung gibt im Weniger ein Mehr. 
Da ist eine Verhaltenheit, ein Verschweigen, eine Scheu vor dem ganz 
nahen, aber dennoch ungreifbaren Wahren des wirklichen Menschen. 

Es ist jenes Unaufhebbare des Menschen, das eben auf keine Weise ins 
»Nichts« eingeht. »Zu nichts kommt er«, sagt Hölderlin. Aber er selbst, 
der Mensch, bleibt noch. Was auch immer »Tod« und »Nichts« sei, er 
selbst bleibt. Er muß sein. Nichts kann ihn aus dem Sein bringen, ihn des 
Seins entheben. In Nacht und Tod ist ihm verhängt, im Sein zu bleiben. 
Von diesem Ungeheuren des äußersten Grades wissen die Dichter noch, 
wissen Sophokles und Hölderlin noch, weil sie von Dingen wissen können, 
die man nicht denken kann. Der Dichter unterliegt nicht der Gefahr des 
Zuendedenkens wie der Denker. Er weiß es in seiner Natur, daß dem 
Menschen dies Zuendedenken nicht gegeben ist. Das Nichts zu denken ist 
der unvollziehbare Versuch, zu Ende zu denken. Dem Menschen ist das 
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Ende in keiner Form gegeben, weder es zu denken noch zu leben. Aber 
der Tod ist ihm gegeben. Der Tod aber ist nicht das Nichts. Der Tod ist 
ein Gott. Es gehört zu dem Tiefsten, was Hölderlin über die Tragödie der 
Alten gesagt hat, daß es der Gott sei, der im Tod gegenwärtig ist. In der 
dritten Anmerkung zur Antigone spricht er es aus. 

Das Menschendasein ist zwar Sein zum Tod. Man kann mit Heidegger den 
Chor durchaus so verstehen. Der Tod aber ist nach dem geheimen Wissen 
der Dichter der Gott in seiner Gegenwärtigkeit. Dieses Wissen ist uns 
entglitten. Die Alten hatten es noch: der Tod ist ein Gott. Und sie wußten 
noch ein Zweites: daß der Gott zugleich auch Ort ist: Hades — das ist Gott 
und Ort: er ist der Ort der Toten. Die Toten sind im Gott, weil er zugleich 
auch Ort ist. Sie sind nicht ins Nichts hinausgehalten. Der Gott waltet über 
dem Sein. Auch der Gott des Todes! Das Unaufhebbare, das Ins-Sein- 
hineingebunden-Bleiben des Menschen ehrfürchtet der Glaube der Alten, 
indem er den Menschen im Tod dem Sein nicht entrinnen läßt. Selbst im 
Tod muß er noch »sein«. 


Was kann dann überhaupt noch Hoffnung sein, was Glaube, nach dem 
unerbittlichen Maßstab, den die Lauterkeit des tragischen Menschen über 
der Welt der Illusionen aufgerichtet hat? Hat man sich das je in der 
christlichen Theologie mit gleicher Lauterkeit gefragt? Goethe gesteht im 
XX. Buch von »Dichtung und Wahrheit«, daß er vor dem »ungeheuer 
Bedrohlichen« hinter das »Bild« flüchte. Kierkegaard-Sokrates flüchtet in 
die Reflexion hinter das Absurde. Nietzsche-Antisokrates greift bewußt 
zur Droge »Lüge der Kunst«, um es aushalten zu können, was nicht aus- 
gehalten werden kann. 

Ödipus ist der Mensch nackt. 
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lichen Glaubens. Die Gottessohnschaft Jesu ist zentraler und 

fundamentaler Begriff der Christologie, und die Lehre von Jesu 
Gottessohnschaft scheint vielen das entscheidend Trennende zwischen 
christlicher, jüdischer und mohammedanischer Religion. 
Wenn wir bei unserer Untersuchung über den »Gottessohn« literarischen 
Quellen nachgehen, so also gewiß nicht, um historischen Ballast auf- 
zusammeln, auch nicht, um einen Prioritätsstreit auszulösen, am wenigsten 
aber, um das Christentum an Rang und Würde zu schmälern. Auch das 
interessiert uns hier nicht, ob bei den anzubietenden vergleichbaren Vor- 
stellungen eine literarische Tradition vorliegt, eine Strukturparallele oder 
Analogiebildung. Vielmehr treibt uns einzig und allein das Ringen um 
Verständnis der evangelistischen Titulatur. Wo aber könnte das Ver- 
ständnis besser genährt werden als an den Quellen, als dort, wo die Aus- 
sagen über den Gottessohn nicht nur verstanden wurden in ihrer Umwelt, 
sondern wo sie als Mittel religiösen Verständnisses erst geschaffen worden 
sind, ja wo auch die Vorstellung selbst beheimatet ist und voll Kraft und 
voll Sinn? Dieser Ursprungsort aber ist der Alte Orient, vornehmlich: 
Ägypten. 
Doch damit wir die altägyptischen Aussagen und Vorstellungen richtig 
auszuwerten verstehen, sei zunächst in Kürze über die Problemstellung 
nach dem Stand der heutigen evangelischen Theologie berichtet !. 
Es darf als Allgemeingut theologischen Wissens gelten, daß die älteste 
Schicht der Synoptiker, welche am treuesten die Anschauungen aus der 
Zeit des historischen Jesus wiedergibt, Jesus noch nicht als Christus ver- 
steht. Der Titel »Gottessohn« mag bereits palästinensisch sein (Taufe, 
Versuchung, Verklärung), jedoch ist er nur in dem Sinne verstanden, daß 
Jesus das Endheil heraufführen werde. Neben dem Titel »Gottessohn« 
und dem sehr weiten Titel »Messias«, der allgemein den Heilsträger be- 
zeichnete, trägt Jesus die Beinamen »Menschensohn«,. »Davidsohn«, 


D aß Jesus Gottes Sohn sei, ist die eigentliche Wurzel unseres christ- 
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»Gottesknecht«; und diese Titel mit ihrer je besonderen traditions- 
geschichtlichen Herleitung sind zunächst untereinander auswechselbar. 

Als dann das Evangelium unter nicht-jüdische, also unter hellenistische 
Menschen kommt, wandelt sich die Titulatur und ihre Anwendung: Auf 
außerpalästinischem Boden wird der »Messias« zu »Christus«, der 
»Menschensohn« verschwindet in den paulinischen Gemeinden, und der 
»Gottessohn« bekommt einen neuen Sinn: »Gottessohn« ist nun wie die 
übrigen eben genannten Titel auf hellenistischem Boden ein gottheitlicher 
Titel. 

Zum Begriff des Gottessohnes gehört jetzt wesentlich die Präexistenz, der 
wunderbare Eintritt in die Welt und der Aufstieg in den Himmel nach dem 
Tode. Wie kommt es zu diesem Sinnwandel, und woher stammt die Fül- 
lung des Begriffs? 

Wie alle angewandten Titel ist der Gottessohn keine christliche Neu- 
schöpfung, vielmehr ist er in der religiösen Umwelt gang und gäbe, und 
zwar zur Bezeichnung hervorragender Menschen wie Philosophen, 
Wundertäter oder Herrscher. Zu den Göttersöhnen gehören neben den 
Gottmenschen des Zweistromlandes auch Herakles und Pythagoras und 
Platon; nicht als Gottessöhne, aber als ztheioi andres bezeichnet werden 
Apollonius von 'Tyana, der jüngere Dionysius von Syrakus, Scipio Africa- 
nus maior und Augustus. Als Nachfolger der ägyptischen Pharaonen, von 
denen gleich und hauptsächlich die Rede sein soll, sind Alexander und die 
Ptolemäer wieder volltitulierte »Gottessöhne«. Schließlich finden sich 
Relikte der dem Titel zugrunde liegenden Vorstellung noch bei einer 
Reihe römischer Kaiser. 

Ehe wir an den Anfang der Reihe zurückgehen, sehen wir zu, was im 
Hellenismus mit der Bezeichnung des Gottessohnes gemeint ist. Der 
Gottessohn in der hellenistischen Welt ist ein gotthaltiger Mensch, ein 
Höherer, der durch seine Taten oder Lehren überdimensionale Leistungen 
vollbringt. Besonders heraus leuchten die Tugenden des Gebietens dieser 
auch megas basileus euergetes genannten Titelträger. Deshalb wendet 
man sich an sie auch mit einem Bittgebet um Heilung aus einer Krank- 
heit, um Errettung (aus Seenot u. a.) oder um Erweckung aus dem Tode — 
um soteria (Pythagoras, Empedokles, Asclepius, Apollonius, Alexander 


von Abonuteichos). 
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So der hellenistisch verstandene Gottessohn am Ende einer langen Ahnen- 
reihe. Wie nun zeigt sich uns der Gottessohn am Anfang seiner Geschichte, 
der mit dem Anfang der Geschichte überhaupt zusammenfällt, also rund 
3000 Jahre älter ist, im Alten Ägypten? Dabei lassen wir die Frage, wie- 
weit ein hellenistischer Gottessohn unabhängig vom altägyptischen exi- 
stiert hat, beiseite; es mag der Hinweis genügen, daß Philon und Plutarch 
für seine Herleitung auf Ägypten verweisen. 

Wenn wir im folgenden die altägyptische Vorstellung vom Gottessohn 
verstehen wollen, so gilt es zunächst, sich klarzumachen, daß die Religion 
des Nilvolks keine dogmatische, sondern eine mythische war. Was sie 
über ihre Götter auszusagen hatte, geschah in der Form des Mythos. 

In unserer rationalen Geisteswelt mit dem Gegenstandspaar Physik und 
Metaphysik versuchen wir religiöse Phänomene durch logisches Kausal- 
denken zu erkennen, und unsere Theologie, der darin beheimatete Wis- 
senschaftszweig der Gotteslehre, ist eine Auseinandersetzung über Gott. 
Mythisches Verstehen aber entspringt der allgemeinen Erfahrung Gottes 
selbst und wird aus der Vorstellung gestaltet zu Bild und Ereignis. Wie 
aber alles, was von den Göttern kommt, wenn es gebunden wird an 
irdisch-feste Form, sich der Zeit verhaftet, während es doch im Zeitlosen 
ruht und ohne Bewegung, schwebend, in sich seiend, ohne Geschehen und 
also ohne Historie, so auch wird das vom Mythos Umschriebene eine 
Geschichte mit Handlungscharakter und Zeitformen. Aber die mythische 
Zeit bleibt transparent für das Zeitlose und ist nicht eine wissenschaft- 
liche Zeit. An ihrem Verhältnis zur Zeit unterscheiden sich der mythisch 
Verstehende und der geschichtlich Denkende, und hier auch entscheidet 
sich das Verständnis für die Evangelien. Wer mißt und rechnet, hat 
keinen Zugang zu dem, was sich dem physikalischen Raum-Zeitbegriff 
entzieht. Denn das mythische Wissen zielt nicht auf ein Vorgegebenes, 
sondern auf jenen Gegenstand, der sich in Frage und Antwort selbst er- 
schafft und bekundet ?. 

Während die rationale Erkenntnis den Menschen braucht, der dem Ge- 
genstand die Bedingung stellt, verkehren im Mythos die Gegenstände 
unter sich, begegnen sich in ihrer eigenen Welt, leben dort eingehüllt und, 
den Fragenden nicht achtend, stimmen sie miteinander und sind also wahr 
im Sinne des Unbedingten. So sehr sie einander begehren, so sehr sind 
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Mythos und logische Erkenntnis einander feind. Aber der Mythos wohnt 
näher bei den Göttern. 

Alle Gestalten und Geschichten entsprechen bestimmten Vorstellungen 
mythischen Denkens und lösen beim rechten Hörer die gemeinte Vor- 
stellung untrüglich aus. Wir nennen diese Gestalten und Geschichten 
»Muster« und dürfen sie dem vergleichen, was in der rationalen Geistes- 
welt mit »Begriff« bezeichnet wird. Es gibt also in der mythischen Aus- 
sage eine Art Nomenklatur, wenn es auch zum Wesen des Mythos ge- 
hört, daß er spielt, immer wieder neue Formen findet und die gewohnten 
wandelt. Mit dieser seiner unvergleichlichen Wandelbarkeit und Spiellust 
gelingt es ihm, sich neuen Gegebenheiten lebendig anzupassen. Wie beim 
Begriff kann auch beim Muster die reale Verwirklichung die Grenze des 
Verkehrten erreichen. Viele Muster stehen nebeneinander und wollen 
nicht im Blick des Beschauers aufeinander bezogen sein; sie verhaften sich 
durch Gedankengesellung, aber sie ordnen sich nicht untereinander, so daß 
der Logiker darin Widersprüche erkennt. 

Wer nun keine Begegnung hat mit den Göttern, der wird den Mythos 
nicht glauben, und dem werden die Mythen zu Märchen, zu Phantasie- 
geschichten, ja zu Burlesken. Wer diese Mythen aber ohne Glauben 
niederschreibt, der wird zum Lügner. Hat aber einer mit den Göttern 
verkehrt, dann kennt er die Gottessöhne und auch den Gottessohn, und 
was er über sie aussagt, kann einzig in die Sprache des Mythos gekleidet 
sein. 

Für die Alten gibt es gar nicht den Begriff »Glauben«, bei ihnen heißt 
dies »Wissen«. Für solche Wissenden kann das Unsagbare gesagt werden, 
ohne daß es mißverstanden wird. Aber schon wo sich das Mißtrauen ein- 
schleicht und ein Verhülltes sich erklären soll, da ist die Keuschheit ge- 
fährdet, um so mehr, wenn das Geheimnis in dogmatische Form gebracht 
wird. Es wird in das Licht kritischen Prüfens und Zweifelns gestellt, und 
in ihm erscheint es unwahr. Mythos ist nicht Definition und ist nicht 
Beweis, Mythos ist evident. Er ist voll Hoheit und Würde, macht- 
vollkommen und gültig und für das, was wir nur im Glauben und durch 
Einwirken auf die irdische Welt begreifen, allein angemessene Sprache. 
Auch in uns ist er nicht überlebt, allenfalls überschrieen durch den Lärm 
der Tatsachen-Wissenschaft. Denn der Mythos, eine Art von Symbol- 
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sprache, teilt mit dem Zeichen die Schweigsamkeit. Das erkenntnismäßig 
nicht Erfaßbare tendiert auf Vergegenwärtigung im Symbol, dem mythen- 
mächtigen Zeichen, und den Mythos. 

Nun ist nicht erst unser Verhältnis zum Mythos gebrochen, auch zur Zeit 
der Evangelien steht der Mythos bereits im Zwielicht. Denn die Evan- 
gelisten leben am Umbruch der Zeiten und im Kreuzfeuer geistiger Kom- 
battanten. Die Botschaft, die von uns aus gesehen am Anfang der Zeiten 
steht, bedient sich einer Sprache, deren Alter wir, wie gesagt, als 2000- bis 
3ooojährig kennen. Nicht nur die Titulatur Jesu ist in ihr konzipiert, 
vielmehr fast das ganze Evangelium; es ließe sich — wenn wir pointiert 
formulieren dürfen — in zwei Spalten schreiben, hie evangelistisch, hie 
orientalisch-ägyptisch. — Soviel zum Mythos als Voraussetzung zum Ver- 
ständnis des altägyptischen Gottessohnes und seiner Mythen. 


* 


Der ägyptische Mythos vom Gottessohn haftet sich an die Person des 
Pharao. Pharao ist Gottes Sohn und trägt als solcher den Titel »Sohn 
des (Sonnen-)Gottes«, außerdem aber mit seiner Thronbesteigung den 
Titel »Horus«, welcher ihn legitimiert als Gott. Nach seinem Tode wird 
der König wie alle seine Väter zu Osiris, während sich in seinem Sohne 
Horus der Gott aufs neue inkarniert. Die Horusnatur ist der mythische 
Ausdruck für die Rechtmäßigkeit des Throninhabers. Als Thronwalter 
hatte er das Amt, die göttliche Ordnung auf Erden zu erhalten und zu 
erneuern, Mittler zu sein zwischen Gott und Menschen, und auch das 
tägliche Leben der Menschen hatte er in seiner Hand. Er bewirkt das 
Fluten des Nils, er läßt die Frauen schwanger werden und das Vieh 
gedeihen. Er war Gott und Mensch zugleich, aber eben auch wahrer Gott. 
Sein mythisches Bild, der Horus-Falke, wohnt im Himmel. 

Wenn wir die komplizierten altägyptischen religiösen Vorstellungen ver- 
einfachen und die innerägyptische Entwicklung unberücksichtigt lassen, 
so dürfte damit der Kern des Gedankens herausgegriffen sein. Die seit dem 
3. Jahrtausend geläufige Vorstellung von der Gottessohnschaft und gött- 
lichen Natur des Königs hat zu festen Riten geführt und ihren Nieder- 
schlag in Text und Bild gefunden. Die Doppelnatur Pharaos wird mythisch 
umschrieben durch eine Geburtsgeschichte, die ihn Sohn nennt einer 
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irdischen Mutter und eines himmlischen Vaters. Weil sie den Thronfolger 
zur Welt bringen wird, führt die älteste Königstochter sogar eine Zeitlang 
den Titel »Gottesgemahlin«. Der Geistgott Amun naht sich (in Gestalt 
des regierenden Königs) der jungfräulichen Königin und erzeugt mit ihr 
den neuen Gottkönig. Dies ist das Thema des Mythos von Pharaos 
wunderbarer Zeugung und Geburt 3, wie er weitgehend übereinstimmend 
in Text und Bild mehrerer Tempel aufgezeichnet ist (15. bis ıı. Jh. 
v. Chr.). Ich skizziere die Szenenfolge etwas ausführlicher, wenn auch aufs 
sparsamste gerafft. 


I, 


11/ 


12. 


23% 


Amun beschließt, dem Lande einen Thronfolger zu schenken, verkündet seinen Ent- 
schluß im Himmel (in einer Variante: dem Nährvater auf Erden) und verheißt dem 
Kinde allen Segen. 


. Amun erfährt auf Befragen des Botengottes Thoth, daß die von ihm erwählte Königin- 


mutter ein junges Weib sei, deren Gemahl noch nicht mannbar ist, d.h., daß sie eine 
Jungfrau sei, trefflicher als alle. 


. Der Botengott Thoth führt Amun zu der Erwählten. 
. Amun erzeugt (im Bilde) durch Berührung des Zeichens »Leben« in der Königin die 


Keime des göttlichen Kindes, offenbart seinen Namen, verheißt ihm, dem einzigen, 
die Königsherrschaft (im Text wird die Begegnung als geschlechtliche dargestellt) 5. 


. Amun erteilt dem Schöpfergott Chnum den Auftrag, das der Königin verheißene 


Kind zu schaffen. 


. Chnum bildet das Kind und seinen Ka = Geist (als zwei Gestalten, die dann in- 


einander ruhen) aus Lehm auf der Töpferscheibe. 


. Thoth, der Götterbote (angelos —= Engel), verkündet der Königin auf Erden die 


Geburt ihres Kindes. 


. Die göttlichen Geburtshelfer führen die Königin zur Geburt. 


. In Gegenwart der Wiegengöttin kommt das »erstgeborene« Kind zur Welt, das zum 


»König« bestimmt wird »auf dem Throne des Horus ewiglich«. 


. Die Liebes- und Muttergöttin Hathor reicht dem himmlischen Vater Amun das Kind. 


Amun erkennt es als das seine an, als »Kind von meinem Leibe«, »mein herrliches 
Ebenbild, das aus mir gekommen ist«, wie Amun spricht. »Du bist ein König«, fährt 
er fort, und überantwortet ihm den Thron als dem Sohn Horus seines Vaters (des 
Sonnengottes R£). Er heißt seinen »geliebten Sohn« willkommen. 

Auf Befehl des Amun wird das Kind von göttlichen Ammen und Wärtern gesäugt 
und gepflegt. Sie alle und weitere Götter sprechen ihm den Segen zu, Leben, Heil, 
Gesundheit und Freude und die Königswürde ewiglich. 

Das Kind wird beschnitten, vom irdischen Vater vor allem Volke anerkannt, getauft 


und inthronisiert. 
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Dies ist die seit dem 2. Jahrtausend belegte, aber auf Vorlagen aus dem 
frühen 3. Jahrtausend zurückgehende Legende von der Geburt des eh 
men Königs. 

Was hier mythisch ausgesprochen ist, wird auch hymnisch gestaltet. In 
den »Segnungen des Gottes Ptah« für Ramses II. bzw. Ramses III. ist so 
über die königliche Geburt und den göttlichen Charakter des Pharao 
folgendes ausgesagt ®: 

»Ich (d.i. der Schöpfergott Ptah) bin dein Vater; ich erzeugte dich, so daß dein ganzer 
Körper göttlicher Natur ist. Denn ich verwandelte meine Gestalt in die des... Herrn von 
Mendes (eines Gottesbildes) und wohnte deiner ehrwürdigen Mutter bei ... Ich wußte, 
daß du mein Kämpe sein würdest, der meinem Geist (mir) wohlgefällig dient. Ich erschuf 
dich, der du erscheinst wie (der Gott) R£&, und ich erhöhte dich vor den Göttern. Die 
Wärterinnen des Ptah zogen dich auf, deine Geburtsgöttin jubelte auf, als sie dich er- 
blickte, ein Bild meiner Gestalt, herrlich, hehr und gewaltig. Die großen ... Priesterin- 
nen ... frohlocken, wenn sie deine vollkommene Erscheinung sehen ... Sie sagen zu 
mir: »Du bist unser erhabener Vater; du hast uns einen Gott geschaffen, der dir gleich ist, 
den König Ramses II. (bzw. III.).c Wenn ich dich sehe, so jauchzt mein Herz ... ich 
begabe dich durch Umarmung mit Leben, Dauer, Heil und Herzensweite ... Ich lasse 
dein Wesen göttlich sein wie das meine, denn ich habe dich erwählt, erlesen und aus- 
gerüstet ... Es gibt nichts, was du nicht weißt. Du kennst die (geheime) Führung des 
Lebens und erhältst die Menschen durch deinen Ratschluß am Leben ... Ich habe dich zum 
König der Ewigkeit eingesetzt, zum Herrscher ohne Ende ... Ich habe dir mein gött- 


liches Amt gegeben ... Das Land wird satt von deinem Geist ... du öffnest deinen 
Mund, um den zu stärken, den du liebst ... wie dein (göttlicher) Vater. 


So spricht Ptah zu dem, »der aus dem Leibe eines Gottes kam, den Ptah 
zeugte, den Ptah auf den Thron setzte, dem er die Herrschaft übertragen 
hat; den er gebildet hat nach seinem Ebenbilde, dem er zugewiesen hat, 
was er geschaffen hatte, ... dem göttlichen Gott, reich an Liebe . 
Ramses II. (bzw. III.)«. 

Früher als die legitime Königsfolge bietet uns die Literatur des Nillands 
eine Geschichte zur Legitimation des Dynastiewechsels, und zwar in der 
Form der volkstümlichen Märchenerzählung. Der Dynastiewechsel erzeigt 
sich darin als eine Erwählung Gottes außer der Regel. 

Ein Papyrus erzählt zunächst Zaubergeschichten, mit denen sich König 
Cheops, der Erbauer der großen Pyramide von Gise (um 2700 v. Chr.) 
unterhalten läßt 7. Anschließend prophezeit der große Zauberer, zugleich 
ein Seher, dem König, daß in der dritten Folge nach ihm die drei Söhne 
der Ruddedet eine neue Königsdynastie begründen würden. Ruddedet 


... 
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gibt er als die Frau eines einfachen Priesters des RA bekannt, die schwanger 
ist durch den Sonnengott R£ selber. 

»Sie (Ruddedet) ist die Frau eines Priesters des R@...., die mit drei Kin- 
dern des RE... schwanger ist. R& aber hat gesagt, daß sie (die Kinder) dies 
treffliche Amt (eines Königs) auf diesem ganzen Lande ausüben werden 
(vgl. Lukas 13,33). Da war das Herz Seiner Majestät traurig darüber«, 
und. nach seiner Frage, warum der König in diese Stimmung verfalle, 
tröstete der Weise seinen königlichen Herrn mit dem Hinweis, daß erst 
sein Sohn, dann dessen Sohn und erst dann eines der drei Kinder auf den 
Thron komme. »Seine Majestät fragte: »Zu welcher Zeit wird Ruddedet 
niederkommen?«: — »Am 15. Tag des ersten Wintermonats.< Seine Majestät 
sagte: >Es ist gerade, wenn die Sandbänke trockenliegen ..., sonst hätte 
ich sie selbst passiert, um den Tempel des R&... zu besuchen ...««. Be- 
troffen begibt sich dann der König in seinen Palast. Der Schauplatz wech- 
selt, und die wunderbare Geburt der Drillinge wird geschildert. 

Die Geburt ist schwer. Vier Göttinnen und ein Gott, gesandt von R£, 
kommen als fahrendes Volk verkleidet vom Himmel und entbinden die 
Mutter. Im Augenblick der Geburt gibt Isis dem Kind jedesmal seinen 
Namen, und sobald der Knabe aus dem Mutterleib auf die Arme der 
Geburtshelfergöttin geglitten ist, ganz und gar als König ausgestattet, 
waschen ihn die göttlichen Hebammen, »nachdem die Nabelschnur zer- 
schnitten und er auf eine Windel ... gelegt ist. Dann begab sich die 
Wiegengöttin zu ihm und sagte: >Ein König, der über dies ganze Land 
herrschen wird: « (vgl. Matthäus 13,). 

»Die Göttinnen kamen heraus (aus der Kammer), nachdem sie Ruddedet 
von den drei Kindern entbunden hatten. Sie sagten: »Freue dich, Rawoser! 
(D..i. der Name des Nährvaters.) Siehe, dir sind drei Kinder geboren ...« 
Rawoser schenkt ihnen zum Dank einen Sack Korn, und die Götter 
begeben sich von dannen. Doch da fällt Isis ein, daß sie kein Wunder- 
zeichen getan haben, sie legen drei Götterkronen in das Korn, machen zum 
Vorwand Sturm und Regen am Himmel, kehren zurück und stellen den 
Sack bei Rawoser ein. 

»Ruddedet reinigte sich in einer Reinigung von ı4 Tagen« (vgl. Lu- 
kas 255), und als eine Dienerin Korn holen will, hört sie Musik: und 
Gesang, die aus dem Kornsack kommen. Ruddedet und ihr Mann halten 


273 


Emma Brunner -Traut 


das ganze Ereignis geheim. Doch als die Dienerin eines Tages von Rudde- 
det gescholten wird, läuft sie davon und droht, das Geheimnis der Ge- 
burt der drei Könige Seiner Majestät, dem König Cheops, anzuzeigen (vgl. 
Matthäus 23_13). Ihr Bruder, der davon erfährt, schlägt sie deshalb, 
und als die Dienerin ihre Wunde am Wasser kühlen will, wird sie von 
einem Krokodil geholt. 

Währenddessen läßt Ruddedet den Kopf auf ihre Kniee sinken, und »ihr 
Herz war über alle Maßen traurig« (wegen der Dienerin Anschlag). Als 
sie dem Bruder ihren Kummer mitteilt, tröstet er sie, indem er ihr den 
Tod der Kleinen (Schwester) mitteilt. — Hier bricht die Handschrift ab. 
Der Ausgang unseres Märchens fehlt, aber die Anzeige dürfte (über den 
Bruder) gelingen, ist sie doch ausreichend vorbereitet. Andererseits wissen 
wir aus der politischen Geschichte, daß die Kinder zu Amt und Würde 
gelangen, also gerettet werden. Kurzum, auch hier scheint das Herodes- 
motiv den Abschluß gebildet zu haben. Dies ist um so wahrscheinlicher, 
als Cheops auch sonst in der ägyptischen Tradition als gewaltsamer Herr- 
scher gilt ®. 

Aber auch wenn das Ende der Geschichte anders verlaufen sein sollte, 
kennt Ägypten das Herodesmotiv: Isis ist die vom Feinde verfolgte Mut- 
ter, die ihr göttliches Kind Horus in unwegsamer Einsamkeit verbergen 
muß vor Seth, der ihm die Königsherrschaft streitig macht. Auch hier 
wird das Kind mit Hilfe der Götter gerettet und folgt als Herrscher auf 
Erden seinem Vater, der jetzt im Jenseits regiert (vgl. Apk. ı2), vor- 
nehmlich als Richter der Toten. 

Diesem in den verschiedensten Kulturen lebendigen »Motiv« der Ver- 
folgung des Heilsbringers, seiner Verwahrung und Errettung (vgl. als 
bekannteste die allerdings wohl auch nicht unabhängig von Ägypten 
entstandene Geschichte des Moses) sei hier nicht weiter nachgegangen 1°, 
Wir möchten indes noch einige Motivfetzen zur Geburtsgeschichte Jesu 
folgen lassen. Denn so gut wie alle Episoden des Wunders der Weihnacht 
sind in Ägypten nachweisbar, wie auch Einzelzüge des weiteren Lebens 
und Wirkens von Marias Sohn ihre Gegenstücke haben. 

Die Vorstellung von der jungfräulichen Geburt eines Gottes haben die 
Ägypter außer vom König auch vom Apis mythisch ausgesagt !!. Die 
Mutter des Apis »die gar keine andere Frucht tragen kann«, wurde 
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schwanger durch »einen Strahl vom Himmel«. — Hier ist jegliche ge- 
schlechtliche Vorstellung ausgeschlossen. Der Strahl wird manchmal auch 
als Strahl des Mondes bestimmt 12. Nicht aus dem Text, aber ikono- 
graphisch ist uns die Berührung Marias durch einen Strahl überliefert. 
Daß das göttliche Wesen durch einen inspirierten Mann (wie Lk. 29; ff.) 
oder die Geburt durch Himmelsstimmen verkündet wird (wie Lk. 2,0 il) 
berichtet Plutarch !3 für Osiris. Die Stimme aus der Höhe ergeht an 
einen Mann beim Wasserschöpfen, und er gibt die Botschaft weiter. Die 
gleiche bukolische Stimmung schwebt über dieser wie über der Weih- 
nachtsgeschichte. Auch daß die Gottesmutter abgewiesen wird und in 
einem Not-Obdach niederkommt, scheint im Ägyptischen zu wurzeln. 
Der für die altägyptischen Beziehungen zum Neuen Testament noch bei 
weitem nicht ausgewertete demotische Roman des Setom-Chaemwese und 
seines Sohnes Si-Osire, der, wie allgemeiner bekannt sein dürfte, auch das 
Vorbild zum Gleichnis vom Reichen Mann und Armen Lazarus abgegeben 
hat (Lk. 16,9 ff.) 1%, weiß ebenso von einer wunderbaren Geburt zu 
erzählen 15. Darin wird der Name des Kindes Si-Osire (Sohn des Osiris) 
dem Vater im Traum offenbart (vgl. Matthäus 15, und Lukas 133). 
Damit mag es an Wegbereitern zur evangelischen Geburtsgeschichte 
genügen; wir werden sie nun historisch verfolgen, müssen dazu allerdings 
vorher einen Seitenweg einschlagen. 

In der ägyptischen Spätzeit tritt im Zuge der Systematisierung die Bil- 
dung von Götterfamilien: Vater, Mutter und Kind, immer stärker hervor, 
und die Geburt des göttlichen Kindes gewinnt entsprechend an Be- 
deutung 16. Die Tempel der letzten vorchristlichen Jahrhunderte haben 
meist neben dem Haupttempel und quer zu seiner Hauptachse liegend 
eine eigene Kapelle (das sogenannte Mammisi), die als Geburtshaus des 
Gotteskindes gilt. Dort, an einem mythischen Ort im Delta, wo die Hirten 
ihre Herden weiden, kommt das Kind (im Beisein zweier Tiere) zur 
Welt, und dort wird es aufgezogen, abseits vom Kultort. 

Der Mythos von der Geburt des Gottes und der des Königs, der ja 
ebenso Gottes Sohn ist, gehen nun für den Ägypter ineinander, und die 
Geburt der Herrscher wird hineingewandelt in die Geburt des Gottes- 
kindes. Der Bildschmuck der Mammisi hat das gleiche Thema wie die 
eben genannten königlichen Geburtshallen der Tempel. Von der For- 
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mung des kindlichen Körpers durch den Schöpfergott Chnum bis zur 
Darreichung des Neugeborenen an seinen Vater und die Säugung des 
Kindes durch Hathor oder Isis sind alle diese Themen auch in Einzel- 
heiten gleich gestaltet. Eine eigene Darstellung von Zeugung und Geburt 
des Königs kennen wir nun nicht mehr, aber die Szenen werden transpa- 
rent für den Doppelsinn, daß sich mit der Geburt des Gottes zugleich 
die Geburt des Königs ereigne. Kultische Vergegenwärtigung des Mythos 
und Mythisierung erhabenen Geschehens gehen ineinander auf. So findet 
sich im Mammisi von Erment neben dem Bild von der Geburt des Horus 
eine Darstellung, die sich auf die des Cäsarion Ptolemäus XVI. be- 
zieht !7. 

In diesen Geburtskiosken ist schließlich die göttliche Geburt nicht nur 
dargestellt, in ihnen vollzog sich auch das Geburtsritual der Pharaonen 
bzw. des göttlichen Horuskindes, in welchem Schauspiel der göttliche 
Vater, die Mutter und das Kind als Protagonisten aufgetreten sind, 
kostümiert, in Masken und mit Insignien ausgestattet. 

Diese Vorstellung von der Geburt des Gottes als des Herrschers eines 
Reichs von dieser Welt läßt sich über die Ptolemäer verfolgen bis in die 
römische Kaiserzeit. Doch die ägyptische Version von der Herkunft 
Alexanders des Großen, der als König über Ägypten Sohn des ägypti- 
schen Amun war, ist bereits in der Erzählung des Pseudo-Kallisthenes 
zum »Trug des Nektanebos« geworden. Nicht Gott in der Gestalt des 
Königs, vielmehr der letzte einheimische Pharao Nektanebos selbst ver- 
eint sich in der Gestalt des Amun mit ‘Olympias. In Verkehrung der 
ägyptischen Imagination, nach der Alexander sowohl Amun wie auch den 
letzten König zum Vater hat, macht die gräzisierende Fassung aus dem 
Mythos einen Betrug !8. Die Wandlungen des Themas als Novellenstoff 
lassen sich über Boccaccio bis in die Gegenwart verfolgen !9, 

Die 4. Ekloge Vergils formt den Gedanken der »Geburt des Welt- 
heilandes« unmittelbar vor der Zeitenwende, und nicht nur die Geburt 
der Drusilla, Tochter des Caligula, vollzieht sich nach dem Ritual altägypti- 
scher Könige, die Linie läßt sich ausziehen über Hadrian bis zu Commodus, 
der als neuer Horus zwischen Osiris-Apis und der Isis-Kuh seine Statue 
aufstellt, und zur Kaiser-Apotheose unter Septimus und Caracalla 20, 
Das in das Königsdogma hineingeformte Geburtsritual des göttlichen 
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Kindes ist in ptolemäisch-hellenistischer Zeit andererseits aber auch in 
die Osirismysterien eingezogen und hat von da aus in den ganzen öst- 
lichen Mittelmeerraum ausgestrahlt ?!; wir können uns den Einfluß der 
hellenistisch-ägyptischen Mysterien auf die judaeo-christliche »Legenden«- 
bildung kaum stark genug vorstellen 22. Die jerusalemische Gemeinde 
hatte mit den ägyptischen Judengemeinden ständig Beziehungen; Jose- 
phus, Priester in Jerusalem und Zeitgenosse der Evangelisten, erweist 
sich genau vertraut mit den Schriften Manethos, eines Priesters von Helio- 
polis. Ebenso umfassend ist die Kenntnis ägyptischer Theologie bei 
unseren schon genannten Gewährsmännern Philon und Plutarch 23, 


* 


Haben wir den altägyptischen Mythos von der Geburt des Gottessohnes 
Pharao damit an einigen Beispielen illustriert und seinen Weg verfolgt 
bis in hellenistisch-römische Zeit, so fragen wir jetzt noch einmal zu- 
rück: Was wollte der ägyptische Geburts-Mythos von Pharao aussagen, 
wenn er dessen Zeugung aus Gott und dessen Geburt durch die jung- 
fräuliche Gottesgemahlin bekundete, ja wer sind dieser Zeugungsgott und 
die Gottesmutter? 

In der ersten Hälfte des 3. Jahrtausends, da die Geschichte des oben 
erwähnten Papyros Westcar spielt, ist der Vatergott der Sonnengott R&, 
d. h. der damalige Reichsgott, also der Höchste. In den späteren Formen 
derselben mythischen Vorstellung ist der Vatergott wiederum der Reichs- 
gott, aber der Reichsgott ist ein anderer, es ist jetzt Amun. Als danach 
Amun keine hervortretende Rolle mehr spielte, blieb er jedoch weiterhin 
der Vatergott in diesem Mythos. Das hat seine besondere Bewandtnis. 
Denn wer ist Amun? ?* 

Amun ist der Windgott, Gottes Lebensodem, der in allen Dingen ist und 
dennoch unsichtbar. Indem er die Wasser des Urbildungsstoffes bewegte, 
hat er die Schöpfung ins Werk gesetzt. Er ist ebenso bleibend und all- 
gegenwärtig wie verborgen, ist Ursache des Seelisch-Geistigen in allen 
Lebewesen und schließlich auch der Geist im Sinne des Pneuma. »Man 
hört seinen Laut, ohne ihn zu sehen« (vgl. Johannes 35) ist die klassische 
Umschreibung für seine Natur als deus invisibilis: »Kein Ding ist leer, 
er, Amun, vielmehr ist darin« der Ausdruck für seine Allgegenwart. Er 
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verbindet sich auch mit Ptah und R£ zur Trinität — nicht Dreiheit — von 
der ein Hymnus aussagt: »Alle Götter sind drei: Amun, RE und Ptah. 
Verborgen ist Gott als Amun, Gott ist R& vor aller Augen (als Gestalter), 
und Gottes Leib ist Ptah«. Dieser Windgott, in der hellenistischen For- 
mulierung: das pneuma theou, der himmlische Geist also ist es, der in der 
Jungfrau den neuen König gezeugt hat, Gottes Sohn und Gott selbst: 
Horus. 

Dieser Königsgott Horus ist als solcher praeexistent — wenn wir eine 
mythische Vorstellung einmal unangemessen in philosophische Sprache 
übertragen dürfen — der jeweilige Pharao ist Ausgestaltung des ewigen 
Bildes. Dennoch aber nennt Amun den jeweiligen Pharao »seinen ein- 
zigen Sohn«. Jeder neue Pharao ist »der einzige Sohn«, wobei der ägyp- 
tische Ausdruck schillert zwischen dem einzig geborenen (wovoyerjs) und 
dem einzigartigen, der nicht seinesgleichen hat. »Niemand kennt dich 
außer deinem Sohn Echnaton«, ein Stück der auch sonst in Ägypten be- 
kannten gegenseitigen Erwählung von Gott und dem König, ist eine 
Variante des Verhältnisses zwischen Sohn und Vater, die im Neuen 
Testament zentral wird (Mt. 1197; Lk. 1055) ®. 

Solange der spätere Pharao Kronprinz ist, solange gilt er als Sohn seines 
irdischen Vaters, des regierenden Königs. Erst wenn mit seiner Thron- 
besteigung die Erwählung durch den Himmel offenbart wird, dann heißt 
er »Gottes Sohn«, und dann erst wird seine Geburt als wunderbar be- 
richtet. 

Das heißt aber auch, daß Pharao als Kind Sohn ist seiner Mutter, der 
Königsgemahlin, und erst vom Augenblick seiner Inthronisation an als 
von der »Jungfrau« geboren gilt, der Gottesgemahlin. Moralische oder 
irgendwie ethische Gründe, wie sie im Hellenismus mit verstiegener 
Phantasie konstruiert werden 26, sind deshalb für die Jungfrauenschaft 
ganz und gar abwegig. Die Jungfrau ist einzig Ausdruck dafür, daß der 
Pharao von keinem anderen als von Gott gezeugt sein kann. Bei Pharaos 
Zeugung war kein anderer im Spiel als eben nur Gott. So kann Pharao 
auch ältere Geschwister haben, Schwestern oder vorzeitig gestorbene 
Brüder, ohne daß die Vorstellung von der Jungfrauenschaft der Gottes- 
gemahlin fraglich würde, und der Stammbaum des Pharao nach seinen 
irdischen Vorfahren steht neben seiner Zeugung aus Gott. 
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Es ist beachtenswert, daß auch die Empfängnis Jesu (nach Lk. i5,) 
stattfand, nachdem Maria dem Joseph anvertraut war, und daß für eben 
diesen Joseph, der wie der ägyptische Pharao die Rolle des Deuteragoni- 
sten spielt, die Abstammung aus dem Hause Davids, also königlichem 
Stamme (Mt. 13_16; LK. 393_33), ausführlich erwiesen wird ?7, 

Wenn es auch nicht unsere Aufgabe sein darf, die beiden Texte, die 
ägyptischen und die evangelischen, auf ihre Parallelität hin zu prüfen, 
noch dem Wege nachzuspüren, den die Tradition gegangen ist, so sei in 
Kürze wenigstens bemerkt, daß die Anerkennungsworte des Amun: »Du 
bis mein leiblicher Sohn, den ich erzeugte«, über den messianisch aus- 
gedeuteten Königspsalm (27, LXX), in den Taufbericht (Lk. 335; 
Mt. 317; Mk. ı,,) in adoptianischem Sinne übernommen worden sind; 
daß »der Welt Heiland« und das Geburtsdatum des Retters, »der (nach 
ägyptischer Formulierung) die Urzeit wiederbringen wird«, der 24./ 
25. Dezember also, aber auch der 6. Januar als Epiphanias nach Ägypten 
weisen, wo an den genannten Daten die Geburt eines Götterkindes durch 
eine Jungfrau gefeiert wurden. Die ägyptischen Götter, die durch den 
zum Himmel steigenden Jubel bei der Geburt des Kindes herunterfahren, 
um das Neugeborene zu sehen, werden in der monotheistisch gewendeten 
christlichen Religion zu den Weisen aus dem Morgenland. 

Wenn die Epistula apostolorum von Christus sagt: »Ich formte mich und 
ging hinein in ihren Leib, ich wurde Fleisch... «28 oder wenn er zuerst 
den »Körper« und dann die »Seele« in Maria hineinstößt ?°, so lebt im 
Koptischen die Formgebung des Kindes durch den Töpfergott Chnum 
sowie die Doppelbildung des Kindes als Körper und Ka deutlich nach. 
Aus dem gleichen Text wird Christi Verhältnis zu Gabriel als Abwand- 
lung der Beziehung Amun-Thoth ersichtlich °°. 

Nehmen wir die bildliche Ausformung hinzu, die ja außer durch den 
Text überwiegend durch eine auf den Orient zurückführende ikonogra- 
phische Tradition genährt wurde, so finden wir unter den bevorzugten 
Motiven der Mariendarstellung die stillende Mutter als eine Übertragung 
der Isis-Mutter mit dem Horuskinde — oder die Krönung Mariae zur 
Himmelskönigin als eine Übernahme der königlichen Gottesmutter. 

Es darf hinzugefügt werden, daß auch die einzige Geschichte aus der 
Jugend Jesu (Lk. 240ff.) ihr Vorbild in dem zwölfjährigen Knaben 
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Si-Osire hat, der im Tempel des Ptah mit dem gleichen Auftreten alle 
Schriftgelehrten durch seine Weisheit und Prophetie in Erstaunen setzte. 
— Weitere Einzelzüge aufzuzeigen, gelänge ohne Mühe, muß aber hier 
unterbleiben. 

Denn nicht in dieser Richtung wollen wir unsere Betrachtung fortsetzen, 
sondern nunmehr zusammenfassend feststellen, welche Qualifikation dem 
altägyptischen Herrscher zukommt im Vergleich zu den anfangs geschil- 
derten als Gottessöhne bezeichneten hellenistischen Regenten — und dem 
Gottessohne Jesus. 

Was hellenistisch bloß heißt: »Er gebietet und hilft«, das heißt in Ägypten 
»die göttliche Ordnung der Welt erhalten und erneuern«. Was dort mit 
Soteria bezeichnet wird und Jesus als Heilbringer kennzeichnet, das 
schafft Pharao, indem er »die Urzeit« (das Goldene Zeitalter) herauf- 
führt, mit anderen Worten: das Paradies, »wo der Streit noch nicht 
geboren war, Krokodile und Schlangen noch nicht bissen«. Eine weitere 
Qualifikation, daß der Gottessohn bei der Weltschöpfung beteiligt wird, 
könnte ebenso ausgeführt werden. Und auch, daß er als Richter, genauer: 
als Totenrichter fungiert. 

Hier begänne der zweite nicht weniger wichtige Teil unserer Betrachtung 
zum Gottessohn: daß ihm außer der Praeexistenz, der pneumatischen 
Zeugung und Jungfrauengeburt, auch das Leiden und Sterben zukommt, 
die Auferstehung von den Toten und die Erhöhung. Es soll das in 
diesem Rahmen nur angedeutet werden, um das Bild zu runden. 

Wir sprachen schon öfter davon, daß Pharao nach seinem Tode zu Osiris 
wird und nun das Schicksal dieses Gottes teilt. Der Mythos von Osiris 
ist-es, der uns die Geschichte vom Leidenswege des Gottes, von Tod und 
Weiterleben, Auferstehung und Richten im Jenseits erzählt. Hinter ihm 
wie den religiös verwandten anderen orientalischen Gottheiten (Attis- 
Adonis) stehen Naturmythen, in denen Sterben und Auferstehen sich 
analog dem Naturgeschehen zyklisch wiederholt. Osiris-Pharao — später 
werden alle Gotteskinder zu Osirisnachfolgern — verhilft durch sein Vor- 
sterben und Vorüberwinden des Todes zum Leben im Jenseits, wo er die 
Toten ins Gericht ruft. Besteht der Tote das Jenseitsgericht, so erwirbt 
er das zweite Leben und nach dem Auferstehen (des Fleisches) ein Leben 
in der Seligkeit des Elysiums, ein Wandeln im Himmel, während der 
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Verdammte dem Rachen des Höllentieres verfällt und die Qualen leidet, 
die zu Dantes Inferno das Vorbild abgegeben haben 3%, Zur Auferstehung 
des Gottes gehört auch notwendig das leere Grab. Doch soviel mag 
genügen, die Skizze des ägyptischen Gottessohnes flüchtig zu Ende zu 
führen. 


* 


Wir halten uns für vorläufig gerüstet, die Frage nach dem Verhältnis 
zwischen dem altägyptischen Mythos vom Gottessohn und der evangeli- 
stischen Darstellung des Gottessohnes Jesus anzugehen. 

Die mythische Feier der sich alljährlich wiederholenden Gottesgeburt und 
das historische Ereignis des einmaligen Geburtsaktes Pharaos sind, wie 
wir gehört haben, im späten Ägypten bis auf nicht mehr abtastbare Nähe 
zusammengerückt. Mythische Vorstellung des Immer-Gegenwärtigen und 
Nie-Vollzogenen, des Ständig-Schwebenden — und andererseits historisch, 
punktuell feststehendes Ereignis — waren sie in Ägypten begrifflich je 
scharf geschieden? Im Augenblick, da ein Volk das historische Geschehen 
als Erfüllung eines mythischen Musters versteht, wird das geschichtliche 
Ereignis zu einem submythischen. Sein und Geschehen sind verdichtet und 
sprachlich als einheitliche Gestalt umgriffen. Literarisch hat es keiner 
besser vermocht, das Verhältnis der mythischen Denkweise mit ihrer 
»Mondlichtgenauigkeit« zur sonnenklaren Logik darzustellen, als Thomas 
Mann in seinem Joseph-Roman. 

Die Urheber der christlichen Geburtsgeschichte verfuhren nun nicht 
anders als die alten Ägypter. Jesus kommt — auch er ein Gottessohn — 
und sie fanden zum Ausdruck für seine Gottessohnbotschaft das mythische 
Muster von pneumatischer Zeugung und Jungfrauengeburt vor und 
gossen ihren Glauben in diese Form®!. Sie konnten die ägyptogene 
Sprachgebärde ergreifen, weil sie gültig und bündig Antwort gab auf eine 
am neuen Ort und in neuer Zeit gleichermaßen wiederholte Frage, Ant- 
wort auf die Frage nach der Gottessohnschaft. Daß sie dabei zunächst 
nur einen besonders qualifizierten Menschen herausheben wollten, haben 
wir eingangs dargelegt. Allerdings nahmen sie ihren Messias ungleich 
ernster als die Griechen ihre Heilsträger, die verblaßt waren bis zum 


Epitheton. 
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Es ist aber der Gehalt der beiden Gottessohnbegriffe mit der Übertragung 
gar nicht berührt, und es wäre der erste Irrtum, wenn wir aus der Tat- 
sache gleicher sprachlicher Gebärde schließen wollten, beide Gottheiten 
hätten das gleiche Wesen. Daß sie vom Heiligen Geist gezeugt und von 
einer Jungfrau geboren sind, ist in beiden Fällen nichts anderes als eine 
Form, das Unaussagbare zu sagen, das Unfaßliche zu fassen. 

Der genannte Irrtum ist nur ein Teil des Grundirrtums, die wunderbare 
Zeugung und Geburt habe in der ausgesagten Form realiter stattgefunden. 
Solange die Menschen fähig waren, mythisch zu denken, verstanden sie 
die Aussage vom natus ex virgine ohne Mühe; in dem Maße, wie sie 
rational fragten, verloren sie das Verständnis für den Mythos. 

Nun läßt die (christliche) Apologetik erkennen, daß das Mythologu- 
menon früh immer wieder biologisch verstanden wurde, mißverstanden 
wurde 32. Hier muß wiederholt werden, daß Mythos nicht ausschließlich 
ein genus dicendi ist, sondern auch ein genus imaginationis. So darf für 
keine Zeit die »biologische« Vorstellung etwa ausgeschlossen werden, 
aber »Biologie« nimmt eine andere Dimension ein als in der heutigen 
Naturwissenschaft. Was wir hier analysierend scheiden, ist im lebendigen 
Mythos nicht trennbar. Denn Meinen und Bedeuten finden im Mythos 
zusammen, indem er gleichzeitig darstellt und hinweist. Eben auch meint 
und darstellt. Doch wo platt biologisches Fragen auftaucht, da ist mythi- 
sches Denken bereits gestört. Mit zunehmender ratio wurde die Frage 
nach der wunderbaren Geburt hartherzig zu einer rein wissenschaftlichen, 
und auf solche Frage antwortet der Mythos nicht mehr wahr. 

Dieser Einbruch in den Mythos erfolgt durch die neue griechische Geistes- 
haltung wissenschaftlicher Neugier. Schon in den späten ägyptischen 
Tempeln ist die Formulierung: »Dies ist der Ort...« häufig der For- 
mulierung gewichen: »Dies bedeutet den Ort...«, wahrscheinlich unter 
griechischem Einfluß. Die geistige Wende zu Beginn des 5. vorchristlichen 
Jahrhunderts in Griechenland hat das mythische Denken unterhöhlt. 
Dazu kommt ein anderes, was die geistige Situation der Evangelisten 
entscheidend bestimmt: das ist das Geschichtsdenken der Juden. Die 
Juden besaßen zwar auch den Mythos, aber sie verstanden ihn zuneh- 
mend historisch. Sie gaben den Aussagen über die Zeit einen neuen Sinn, 
änderten den mythischen (zyklischen) Zeitbegriff in einen (linearen) 


282 


Pharao und Jesus als Söhne Gottes 


historischen und hefteten dem Gottessohn Jesus die bis in die Gegenwart 
kontroversen (Zeit-)Begriffe: Einmaligkeit, Präexistenz, Endzeit, Wie- 
derkunft an. Wieweit ihnen die Problematik selbst bewußt geworden ist, 
wird zu der Frage nach der Legitimität der kanonischen Darstellungen. 
Auf jeden Fall aber gilt dieses: Der Mythos vom Gottessohn ist in der 
christlichen Verkündigung vergeschichtlicht worden und, sofern er nicht 
als religiöses Urphänomen in den Heiligenlegenden unterschwellig weiter- 
lebt, getötet. Aber auch gilt dies: Wo der Mythos im gemeinten Sinne 
verstanden wird, da erst senkt sich der Glaube in jene Tiefe, aus der ihn 
kein rationaler Sturm entwurzelt 33, 


! Im wesentlichen nach dem Aufsatz von H. Braun, Der Sinn der neutestamentlichen 
Christologie, in: Z TH K 54, Heft 3, Tübingen 1957, S.341 ff. — Dort auch weitere 
Literatur. — ? A. Jolles, Einfache Formen, Tübingen 1930, $. 9ı ff. — ? Vgl. dazu die bahn- 
brechende Arbeit von E. Norden, Die Geburt des Kindes. Geschichte einer religiösen 
Idee, Leipzig 1924. Neuere Literatur: M. Dibelius, fungfrauensohn und Krippenkind, in: 
Sitzungsbericht Heidelb. Akad. d. Wiss. 1931/32, 4. Abh., sowie H. Braun, a.a.O. 
(Anm. 1), S. 341 ff. — * E.Naville, The temple of Deir el bahari, part II, Taf. 46-55. 
London. Vgl. auch F. Weindler, Geburts- und Wochenbettdarstellungen auf altägyptischen 
Tempelreliefs, München ı915. — Chronique d’Egypte Nr. 3:, Bd. ı6, Juli 1941, S. 240. 
A. Gayet, Le temple de Louxor (Memoires de la mission arch&ol. frang. au Caire 15), 
Paris 1894, Taf. 62 ff. Siehe auch Weindler, a.a.O. — M. Pillet, Les scenes de naissance 
et de circoncision dans le temple Nordest de Mout, a Karnak in: Annales du Service des 
Antiq. de l’Egypte 52, $. 77-104 u. G. Nagel, De£coration d’un temple de Mout 4 Karnak 
in: Archiv orientälni zo, S.90-99. — 5 Was in Ägypten einsinnig gemeint, nur durch 
Keuschheit der kühstlerischen Form in Sprache und Bild verschieden ausgedrückt ist, 
könnte Anlaß der doppelgleisigen Tradition geworden sein. — € W. Edgerton and 
J. A. Wilson, Historical records of Ramses III (Studies in Ancient oriental civilization, 
No. 12), Chicago 1936, S. 120 ff. —- G. Roeder, Urkunden zur Religion des Alten Ägypten, 
Jena 1923, S.ı59 f. — ” A. Erman, Die Märchen des Pap. Westcar (Mitteilungen a.d. 
orient. Sammlungen der königl. Museen, Bd.5 und 6), Berlin 1890. — Übersetzung: 
S. Schott, Altägyptische Liebeslieder, Zürich 1950, $. 176 ff., insbes. $. 184-187. — ® Vgl. 
G. Posener, Litterature et politique dans V’Egypte de la douzieme dynastie, Paris 1956, 
S. 10-13. — ® Plutarch, Über Isis und Osiris, Kap. ı5—ı7 und zahlreiche ägypt. Quellen. — 
10 K, Kerenyi, Das göttliche Kind (Albae Vigiliae, Nr. 6/7), Zürich, und die dort zitierte 
Literatur, sowie viele weitere Darstellungen. — !! Herodot III, 28; andere Stellen bei 
Th. Hopfner, Fontes historiae religionis Aegyptiacae, Bonn 1922, S.814 s. v. Apis. — 
12 PJutarch, Quaestiones VIII, ı. S. 718 b. — *? Plutarch, Über Isis und Osiris, Kap. ı2. — 
14 H, Greßmann, Vom reichen Mann und armen Lazarus (Abh. d. Preuß. Ak. d. Wiss. 
1918, 7). — 15 G. Roeder, Altägyptische Erzählungen und Märchen (Die Märchen der 
Weltliteratur), Jena 1927, S. 158 ff. — !° H. Bonnet, Reallexikon der ägyptischen Religions- 
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geschichte, Berlin 1952, s.v. Geburtshaus. -— !7 Vgl. die umfassende Darstellung: -von 
Fr. Daumas, Les Mammisis des temples egyptiens (Annales de l’universit€ de Lyon III, 32), 
Paris 1958. — 1% In einer sizilianischen und syrischen Märchensammlung wird der biblische 
Bericht als Märchen erzählt; s. v. d. Leyen, Die Welt der Märchen I, Düsseldorf 1953, 
S. 151 £.— 1? O. Weinreich, Der Trug des Nektanebos, Tübingen ıg11.— °°H. P. L’Orange, 
Das Geburtsritual der Pharaonen am römischen Kaiserhof in: Symbolae Osloenses zı, 
1941, 5. 105 ff. — 21 Vgl. die Epidauros-Berichte. — 2? Vgl. S. Morenz, Die ägyptische Litera- 
tur und die Umwelt in: Handbuch der Orientalistik I, 2, S. 194-206. — Ders., Ägypten 
und die Bibel in: Die Religion in Geschichte und Gegenwart?, I, Sp. 117-121. — ?® Vgl. 
Philon, De Cherubim 50. — Plutarch, Numa 4, 6, S.62 b und Plutarch, Quaestiones VII, 
1, S.718 b. — Plutarchs Referat, daß der Geist eines Gottes sich einem sterblichen Weibe 
nähere und in ihm Keime des Lebens zeuge, unterscheidet sich deutlich von den helleni- 
stischen Theogamie-Mythen. Der ägyptische Gott wirkte primär als Schöpfer, nicht als 
Liebhaber. — ** K. Sethe, Amun und die acht Urgötter in: Abhandl. d. Preuß. Ak. d. 
Wiss. 1929, 4, insbes. $ ı5sı-ı54 und $ 255-260. — ® S. Morenz, Die Erwählung zwischen 
Gott und König in Ägypten in: Sino-Japonica, Festschr. Andre Wedemeyer, 1956, $. ıı8fl. 
— 26 Siehe Anm. 23. — ?” H. Jacobsohn, Die dogmatische Stellung des Königs in der 
Theologie der alten Ägypter (Ägyptol. Forschungen, Heft 8), Glückstadt 1939, $. 66. — 
28 Kopt. Text $. 51, 53 in: Schmidt und Wajnberg, Gespräche Fesu mit seinen füngern, 
1919. — #° Ebd. Kap. 8, $.8 und Kap. 62, S. 80. — ®° Also nicht gnostische Spekulation (so 
Dibelius, Jungfrauensohn, S.53, Anm. ı.) liegt hier vor, sondern Entwicklungsphase 
christlicher Mythologie auf dem Grunde der altägyptischen. — ®a Während des Druckes 
erschienen: J. Zandee, Death as an enemy, Leiden 1960. — Siehe Die Religion in 
Geschichte und Gegenwart?, Bd.3, Sp. 1068 f. mit Hinweisen. — 32 So schon im Prot- 
evangelium Jacobi, das in seiner apologetischen Beweisführung bis zur körperlichen 
Untersuchung der Maria durch Salome gelangt. — ®® Der Mittelteil des Aufsatzes ist 
bereits in der Arbeit Die Geburtslegende der Evangelien im Lichte ägyptologischer For- 
schungen in der Zeitschrift für Religions- und Geistesgeschichte, 1960, Heft 2, $. 97-111, 
veröffentlicht worden. \ 
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heit als ein anormaler Zustand ruft im Patienten ein unmittel- 

bares und komplexes Erleben hervor, in dessen Struktur sich 
die Gefühle des Leides, der Drohung, der Einsamkeit und des Schutzes 
oder der Zuflucht verweben. Diese vier Grundmomente gehören zum 
Krankheitserlebnis, wobei immer eines mehr oder minder überwiegen 
wird. Eine Analyse, sofern sie nur sorgfältig genug ist, wird es in je- 
dem Kranken finden. Die Gefühle für die eigenen Lebenszustände ver- 
dichten sich — im Falle der Krankheit und in allen erdenklichen Fäl- 
len — zur Lebenserfahrung, die sich in Deutungen klärt. Nur so kön- 
nen die verschiedenen Wechselfälle des menschlichen Daseins biogra- 
phischen und geschichtlichen Sinn erhalten. Es ist daher notwendig zu 
fragen: Wie ist das so gefühlte Ereignis der Krankheit von Menschen 
gedeutet worden? Wie haben die Menschen ihr Krankheitserlebnis 
ausgedrückt? Finden sich in der Geschichte Deutungen des Erkran- 
kens, in denen die typischen Denk- und Fühlweisen verschiedener 
Kollektive in gedrängter Form ihren Niederschlag gefunden haben? 
Ich glaube wohl und bin der Auffassung, daß man sie auf die vier 
folgenden zurückführen kann: Strafe, Zufall, Drohung und Prüfung !. 
Nach den uns heute zur Verfügung stehenden historischen Quellen ist 
die Deutung der Krankheit als Strafe eine der ersten. Ihr zufolge ist 
der Kranke ein Mensch, der von den Göttern mit den Leiden einer 
Krankheit deshalb bestraft wird, weil er das Sittengesetz übertreten 
hat. So hatten z. B. Assyrer ein Wort »shertu«, dessen Sinngehalt die 
Bedeutungen Sünde, sittliche Unreinheit, Zorn der Götter, Strafe 
und Krankheit in sich vereinigte. Der erste Gesang der Ilias deutet die 
Pest im Lager am Meer als eine Strafe, die Apollo dem Agamemnon 
und seinen Männern auferlegt, weil ein Priester des Gottes und damit 
der Gott selbst von dem Atriden beleidigt worden war. Angesichts 


D): Mensch fühlt sein eigenes Leben und deutet es. Die Krank- 
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des von Geburt an Blinden fragen die Jünger Christus: »Meister, wer 
hat gesündigt, dieser oder seine Eltern, daß er blind geboren ist?« 
(Joh. IX. 2). Welche Unterschiede auch im letzten zwischen der ursprüng- 
lichen semitischen und der ursprünglichen indo-europäischen Deutung 
der Krankheit — jene mehr personalistisch, diese mehr naturalistisch 
— bestehen mögen, beide Auffassungen stimmen darin überein, sie 
für eine dem Leidenden auferlegte Strafe zu halten. Im Krankheits- 
erlebnis pflegen die Gefühle des Leides, der Einsamkeit und der Drohung 
zu überwiegen, und in ihnen sieht man vor allem die Sühne für ein vom 
Menschen bewußt oder unbewußt begangenes moralisches Vergehen ?. 
Betrachten wir nun die Struktur dieser Deutung, und achten wir be- 
sonders auf die Idee des menschlichen Daseins, die ihr als Voraussetzung 
dient. Was für Wesenszüge zeichnen den Menschen aus, für den die 
Krankheit, an der er leidet, eine göttliche Strafe ist? Ich denke, es 
sind die drei folgenden: Abhängigkeit, Verantwortlichkeit und Sünd- 
haftigkeit. Ein Mensch, der sich als unabhängig, als autark betrachtet, 
wird nicht glauben, daß er bestraft werden kann. Wenn ihn jemand 
straft — ein Gott, ein Magier oder Zauberer mit gottähnlichen Kräf- 
ten —, so deshalb, weil er sich von der höheren Macht, die ihn so be- 
handelt wissen wollte, abhängig fühlt. Damit aber die Idee der Strafe 
auftreten kann, muß sich der Mensch selbst für verantwortlich und der 
Sünde fähig halten. Ein von einer launischen und grausamen Gottheit 
verhängter Schmerz, den der Leidende nicht verdient, ist keine Strafe 
— es ist etwas anderes. Mit einem Wort, die Deutung der Krankheit als 
Strafe setzt ein mehr oder weniger verbreitetes Verantwortlichkeits- und 
Schuldgefühl voraus. Es besteht einzig die Frage, ob es, ethnologisch und 
geschichtlich gesehen, »ursprünglichere« Situationen gibt als jene, in 
denen das Gefühl der Schuldhaftigkeit vorherrscht; die »guilt-cultures«, 
um die Terminologie von Ruth Benedict zu gebrauchen 3. 

Das Neue Testament bricht sehr entschlossen mit der Deutung der je- 
weiligen Krankheit als Strafe. »Es hat weder dieser gesündigt noch 
seine Eltern«, antwortet Christus seinen Jüngern auf die erwähnte 
Frage.“ Ein Typhusfieber oder ein Gehirntumor setzen nicht voraus, 
daß der daran leidende Mensch zuvor eine Sünde begangen hat. Den- 
noch bleibt natürlich die Möglichkeit bestehen, daß das einem Ver- 
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gehen folgende Schuldgefühl eine krankhafte Störung heraufbeschwört. 
Kann man aber selbst, wenn prinzipiell die jeweilige Krankheit nicht 
als solche die Strafe für eine Sünde ist, dasselbe von der »Leidens- 
anfälligkeit« (span. »enfermabilidad«) des Menschen, von seiner natür- 
lichen Veranlagung, krank zu werden, behaupten? Die traditionelle 
christliche Theologie versichert, daß diese konstante Anlage der mensch- 
lichen Natur — ihre Leidensanfälligkeit — eine Folge der Strafe sei, 
welche die Erbsünde über die Menschheit gebracht habe. Die Anlage 
zum Krankwerden, eine »Mangeleigenschaft« der menschlichen Natur, 
würde zu der von der Erbsünde herrührenden »vulneratio in natura- 
libus« gehören: Eine von Sünden freie und mit den außer- und über- 
natürlichen Gaben, die Adam vor seinem Sündenfall besaß, versehene 
Menschheit würde keine Krankheit zu erleiden haben. Daraus ergibt 
sich, daß, wenn auch die Krankheiten des Menschen mit der makel- 
losesten geistigen Vollkommenheit vereinbar sind, sie dennoch eine 
mittelbare und indirekte Strafe als Folge einer sündhaften Übertretung 
der sittlichen Gebote darstellen 5. 

Wir kommen nun zu der zweiten typischen Deutung der menschlichen 
Krankheit: Krankheit als Zufall. Ihr Ursprungsland war das alte Grie- 
chenland 6. Die im homerischen Epos so deutlich wahrnehmbare Auf- 
fassung der Krankheit als einer Strafe wurde im nachhomerischen Grie- 
chenland besonders wirksam, als — aus hier nicht zu erörternden 
Gründen — die alte »shame-culture« des hellenischen Volkes sich in 
eine »guilt-culture« verwandelt”. Aber im sechsten und fünften 
Jahrhundert erfolgte in der griechischen Welt unvermerkt und allmäh- 
lich eine Reaktion auf die archaische Idee der menschlichen Krankheit. 
Der kranke Mensch — allgemein gesagt, der vom Unglück heimge- 
suchte Mensch — kann ein gerechter Mensch sein und ist es oft. Man 
sieht im Leiden keine Strafe mehr. Und man kann mit Recht fragen, ob 
diese Betrachtung für den, der an einer Krankheit leidet oder sie mit 
ansehen muß, nicht erstaunlicher und bestürzender ist als die alte Auf- 
fassung. Ist der Argwohn, den Entscheidungen einer Gottheit unter- 
worfen zu sein, die so sonderbar, launisch und grausam unverdientes 
Unglück über die Menschen verhängt, nicht verwirrender als der Ge- 
danke, wegen eigener oder ererbter Schuld bestraft zu werden? Kann 
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man ruhig leben, wenn man, wie Herodot, denkt, die Götter seien 
»eifersüchtig und die Verwirrer der Menschen«? 

Ausdruck für und Ausweg aus diesem Erstaunen — aus dieser »deses- 
peraciösn« (Verzweiflung), würde Ortega gesagt haben — waren 
einerseits die ionische Philosophie und die attische Tragödie anderer- 
seits, auf praktischem Gebiet die hippokratische Medizin als eine 
»techne iatrike«. Weder eigene Schuld noch der Entschluß einer er- 
zürnten und gereizten Gottheit bewirken die Krankheit, nach der 
neuen Auffassung entsteht sie vielmehr aus einer »Notwendigkeit« 
der Natur. Diese Theorie stellt den Geist, abgesehen von anderen Pro- 
blemen, vor die Aufgabe, bei der Bestimmung der natürlichen Bewe- 
gungen die verschiedenen Weisen der »Notwendigkeit« zu verstehen 
und zu ordnen. Ist die Tatsache, daß ein Mensch erkrankt, ebenso »not- 
wendig« wie die Tatsache, daß die Steine zu Boden fallen, oder daß 
die Sonne im Osten auf- und im Westen untergeht? 

Die »Notwendigkeit« der Naturereignisse — mit anderen Worten die 
Tatsache, daß diese einer »Bestimmung« gehorchen — wurde von den 
Griechen mit sehr verschiedenen Worten bezeichnet: »moira«, »ananke«, 
»tyche«, »aisa«, »heimarmene« und andere. Nach Ansicht der Philolo- 
gen ist es kaum möglich, den Bedeutungshof jedes dieser Worter ein- 
deutig zu begrenzen. Oft sollen sie nur die verschiedenen Benennun- 
gen ein und derselben Idee sein. Ein genaues Studium der Texte er- 
laubt es jedoch, in ihnen leichte Nuancierungen wahrzunehmen. Halten 
wir uns jetzt an die ersten drei: moira, anänke, tyche. Diese drei bezeich- 
nen sowohl Begriffe als auch Gottheiten. Moira ist das Schicksal, das 
alle Ordnungen der Wirklichkeit durchwaltet, die göttliche und die sub- 
lunare, bald gebietend (»Dies muß sein«) und bald verbietend (»Dies 
darf nicht sein«). Nicht einmal Zeus kann seinen Sohn Herakles vor 
der moira retten (Il., XVII, 117 ss.). Ananke ist eher die unüberwind- 
liche Notwendigkeit der Bewegungen und der Naturgesetze: die »gött- 
liche Notwendigkeit«, in der sich der natürliche Verlauf der Dinge er- 
füllt (de diaeta; Littre, VI, 478), die normverleihende und höchste 
»Notwendigkeit der Natur« (anänke physeos), von der, neben ande- 
ren, Antiphon und Aristophanes sprechen. Tjche schließlich ist vor allem 
Los, Zufall, Fortuna. Sie bezeichnet das, was in der Natur keiner ge- 


288 


Das Erlebnis der Krankheit als geschichtliches Problem 


regelten Ordnung unterworfen ist, vor allem das Los oder Schicksal 
jedes einzelnen Menschen. Eutychia (Glück, glückhaftes Geschick) und 
atychia (Unglück, Mißgeschick) sind Begriffe, die sich ganz eigentlich 
auf das Leben und Schicksal des Menschen beziehen 8, 

Welcher dieser drei Ordnungen der Notwendigkeit gehört die Krank- 
heit an? Auf welche Weise ist sie »notwendig«? Es ist sehr gut mög- 
lich, daß die »Leidensanfälligkeit« — die Tatsache, daß für die mensch- 
liche Natur die Krankheit immer möglich ist, die grundsätzliche »Not- 
wendigkeit«, krank zu werden — der höchsten Ordnung der moira und 
der anaänke angehört. Der Mensch könnte nicht — man verzeihe die 
Ausdrucksweise — nicht krank werden. Kann man dies auch von der 
gelegentlichen und konkreten Tatsache des Erkrankens sagen? Gewiß 
ist es möglich, daß der Mensch gelegentlich nicht erkranken kann 
und ein bestimmtes Leiden und kein anderes ertragen muß. Es gibt 
Krankheiten, sagt Alkmaion von Kroton, deren äußere Ursache die 
ananke, die »Notwendigkeit« ist (Diels, B 4). Der Ausdruck kat’an- 
anken, »aus Notwendigkeit«, wird mit einer gewissen Häufigkeit 
im Corpus Hippocraticum bald in einem ätiologischen Sinne (»Solche 
Ursachen erzeugen aus Notwendigkeit solche Krankheit«), bald in 
einem pathochronischen Sinne (»Ein solcher Verlauf der Symptome 
geschieht aus Notwendigkeit«) gebraucht. Es besteht kein Zweifel: 
Für die Griechen gehörten gewisse Krankheiten und gewisse Arten, 
krank zu sein, notwendig und unerbittlich zur Ordnung der Natur. 
In solchen Fällen könnte die Kunst des Arztes nichts erreichen, 
weil angesichts der Notwendigkeiten der physis alles eitel ist (Lex, 
Littr& IV, 638). Aber in vielen anderen Fällen ist die Krankheit ein 
»unglücklicher Zufall« oder ein »Mißgeschick«, atychia. Eher als der 
geregelten Notwendigkeit der anänke gehört sie dann der zufälligen 
Notwendigkeit der tyche an. Und bei solchen Anlässen kann die Kunst 
des Arztes — deren Grundlage ein empirisches und rationales Wissen 
um die »notwendigen Regelmäßigkeiten« der Natur ist, um das, was 
in ihr anänke ist — sehr wohl das »Mißgeschick« der Krankheit ver- 
meiden oder es »technisch« heilen, wenn sich dieses Mißgeschick »zu- 
fällig« ereignet hat. Dies ist der Sinn eines Textes des Corpus Hippo- 
craticum (de locis in homine, Littre VI, 342), in dem mit heiterem 
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Stolz die Überlegenheit der Wissenschaft (episteme) über das »Geschick« 
oder den »Zufall« (tyche) verkündet wird, und dasselbe sagt Gorgias, 
wenn er, von einem anderen Gesichtspunkt aus, seine Leser die mensch- 
liche Weise, das »Mißgeschick« zu vermeiden, lehrt (Enc. Hel., ı2). Die 
ärztliche Wissenschaft oder techne iatrike der Griechen — und folg- 
lich die Medizin als Wissenschaft — war die glückliche Folge dieser 
Deutung der Krankheit als »Mißgeschick« oder »Zufall«. 

Die griechische Unterscheidung dieser Ordnungen der natürlichen Not- 
wendigkeit, der »anankischen« und der »tychischen« — man verzeihe 
mir das hellenisierende Kauderwelsch —, wird dann vom christlichen 
Denken übernommen. In ihm regiert die göttliche Vorsehung die er- 
schaffene Welt durch die zweiten Ursachen, und diese wirken auf zwei 
verschiedene Arten »notwendig«: einmal mit der absoluten Notwen- 
digkeit, mit der das Prädikat zum Subjekt gehört (z. B. daß der Mensch 
Tier ist), und dann mit der bedingten und kontingenten Notwendigkeit 
dessen, was geschieht, indem es auch nicht hätte geschehen können 
(z.B. daß Sokrates sitzt oder daß er krank ist) (Summa Tiheol. ], q. 
ı9 a. 3). Daß der Mensch krank werden kann — die »Leidensanfällig- 
keit« des menschlichen Wesens — würde mit absoluter Notwendigkeit 
der eigentlichen Ordnung der gefallenen menschlichen Natur angehören. 
Daß der Mensch wirklich krank wird, ist dagegen etwas, das mit der 
individuellen Natur der bedingten Notwendigkeit des »Falles« oder 
des »Zufalls« geschieht, folglich etwas, das auf menschliche Weise ver- 
mieden oder berichtigt werden kann, wenn der Verstand die Ursachen, 
die sein Auftreten bestimmt haben, genügend kennt. Die Italiener der 
Renaissance würden mutig sagen, daß die »virtü« des Menschen fast 
immer fähig ist, die »fortuna« zu besiegen. 

Die Schau der Krankheit als Zufall führt geradewegs auf ihre Deutung 
als Herausforderung. In dem Maße, in dem eine Krankheit nicht mit 
absoluter Notwendigkeit eingetreten ist — genauer: in dem Maße, wie 
der Mensch sie als »Mißgeschick«, als »unglückliche« Folge einer zu- 
fälligen Notwendigkeit deutet —, ist die Versuchung unvermeidlich, 
an ihr die Macht des eigenen Verstandes zu messen. »Wenn diese Un- 
ordnung durch den Menschen berichtigt werden kann, wenn ihr Dasein 
nicht die unerbittliche Wirkung eines Naturgesetzes ist«, dachte damals 
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der Mensch, »warum soll ich sie dann nicht berichtigen können?« Er 
sieht in der Krankheit eine Herausforderung seiner eigenen Macht. 
Die Antwort auf die Herausforderung des Mißgeschicks — Mißgeschick 
ist auch das Wenig-Haben, wenn man mehr haben kann und will — 
hat in der Geschichte zwei Hauptformen angenommen: die »magische« 
Form und die »technische« Form. Im Geiste derer, die an magische 
Kräfte glauben, hätte deren Wirksamkeit nur zwei Grenzen: einmal 
die, welche auf dem Willen der Götter beruhen, und dann solche, die 
durch einen Fehler des Magiers oder Zauberers bei der Durchführung 
der Ritualhandlung verursacht werden. Von diesen Ausnahmen abge- 
sehen, glaubt der Magier, alles zu vermögen, weil sein Verstand noch 
nicht die immanente »Notwendigkeit der Natur« erkannt hat. Der »Tech- 
niker« dagegen weiß, daß die heilende Kraft seiner Antwort auf die 
Herausforderung der Krankheit eine unüberschreitbare Grenze in die- 
ser »Notwendigkeit der Natur«, der ananke physeos, hat. Wir haben 
soeben gesehen, wie die hippokratische Medizin die direkte Tochter 
der ionischen physiologia ist, also die »technische Antwort« des grie- 
chischen Geistes auf die Herausforderung des »Mißgeschicks« oder der 
»atychia« darstellt, die in ihren Augen die Krankheit war. 

Was fordert den menschlichen Verstand zu einer solchen Antwort 
eigentlich heraus? Es genügt nicht, zu sagen, es sei die Krankheit, weil 
etwas in der Krankheit sein kann, das »aus Notwendigkeit« (kat’ 
anänken), und etwas, das »aus Zufall« (katä tychen) geschieht. Was 
aber in der Natur »aus Notwendigkeit« geschieht — was in ihr von der 
göttlichen anänke physeos abhängt —, darf nicht zum Aufruhr bewe- 
gen, sondern zu verehrender Hinnahme. Also nicht die »Natur« (physis) 
fordert den Menschen heraus, sondern der Zufall (tyche), indem er die 
atychia oder das »Mißgeschick« bestimmt. Wenn der Mensch von 
einer Krankheit befallen wird, deren Ursache »schädlich aus Notwendig- 
keit« ist, und wenn er außerdem sterben muß, weil die Krankheit, an 
der er leidet, »tödlich aus Notwendigkeit« ist, wird er ohne Wider- 
streben diese unüberwindliche und nur scheinbare Unordnung der 
Natur, die nicht weniger göttlich ist, wenn sie tötet, als wenn sie heilt, 
hinnehmen müssen. Daher hatte das erste Ziel der hippokratischen 
techne iatrike — und folglich die erste geistige und moralische Pflicht 
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des griechischen Arztes — darin bestanden, zu unterscheiden, was in 
der Krankheit anänke physeos, »Notwendigkeit der Natur«, sei und 
was echte atychia, Unordnung, die »technisch« berichtigt werden 
kann (Prognosticum, Littre, U, ı12; de arte, Littre, IV, 14). Nach 
griechischer Auffassung ist der dem Kranken gewährte Beistand ein 
Kampf zwischen Arzt und Zufall. Gibt es noch eine andere Haltung 
in bezug auf diese Herausforderung? Kann sich der Mensch auch von 
der »Notwendigkeit der Natur« herausgefordert fühlen und nicht nur 
von der kontingenten, überwindlichen und zufälligen »Notwendigkeit 
des Mißgeschicks«? Wir werden es gleich sehen. 

Betrachten wir nun die vierte der typischen Deutungen menschlichen 
Erkrankens: Krankheit als Prüfung. Alle Auffassungen vom mensch- 
lichen Leben, denen zufolge dieses seine letzte Wirklichkeit jenseits 
des irdischen Daseins finde, müssen in der Krankheit zwangsläufig 
eine Prüfung unter dem Aspekt dieses überweltlichen und endgültigen 
Begriffes sehen. Die Auffassungen von Strafe und Zufall beziehen sich 
auf die die Krankheit bewirkende Ursache. Die Auffassung als Prüfung 
dagegen bezieht sich auf den immer rätselhaften und erschreckenden 
finalen Grund des Leidens. Wie vor allem, was durch Absicht oder Zu- 
fall in sein Leben tritt, sieht sich der Mensch noch gegenüber der 
Krankheit zu der Frage gezwungen: »Wofür?« Und seine Antwort ord- 
net sich immer um zwei letzte Haltungen, die Prüfung und die Ver- 
zweiflung: jene, wenn man in der Krankheit einen Sinn sieht; diese, 
wenn das von der Krankheit hervorgerufene Leid absurd erscheint, 
diene sie als Zuflucht oder nicht. Als Strafe aufgefaßt, erhält die Krank- 
heit im Gedanken der Sühne ihren Sinn. Als Prüfung gedeutet, ist das 
Verdienst ihr Sinn. Der Zufall kann nur, wenn man ihn als Prüfung er- 
lebt, einen Sinn bekommen. Nur so ist er, nach dem Ausdruck Bos- 
suets, nicht mehr »ein Name für unsere Unwissenheit«. 

Die christliche Eschatologie hat die Deutung der Krankheit als Prüfung 
sublimiert. »Die Gerechten stellen sich der Krankheit« — schrieb der 
heilige Basilius an Amphilochius — »wie einem sportlichen Wett- 
kampf, und sie erhoffen sich von dem Werk der Geduld große Kränze« 
(Epist. 236, n. 7). Wie einem Wettkampf, d.h. wie einer Prüfung. Was 
aber wird in ihr geprüft? Die Worte des heiligen Basilius geben uns 
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eine erste Antwort: die Geduld wird geprüft, die Fähigkeit, das un- 
vermeidliche Leiden ergeben und gefaßt zu ertragen. Vor allem wird 
die Geduld des Kranken geprüft: patientia ist nichts anderes als die 
persönliche Hinnahme des päthos. Aber die Prüfung geht auch die 
Umgebung des Kranken einschließlich des Arztes an, weil die erste 
Regung, die das Schauspiel der Krankheit im Zuschauer hervorruft, Ab- 
neigung ist. In der Ermahnung des heiligen Paulus an die Thessalo- 
nicher: »Traget die Schwachen« (I, V, 14) liegt ein Aufruf sowohl an 
die Barmherzigkeit als auch an die Geduld’. 

Wird nur die Geduld in der Krankheit auf die Probe gestellt? Eine 
genaue Untersuchung der Prüfung Kßt in ihr einen neuen Aspekt sicht- 
bar werden, der eine andere Tugend angeht: die Seelengröße, die Ge- 
wohnheit, sich die Erfüllung edler und anstrengender Aufgaben vor- 
zunehmen. Seelengröße wird besonders bei chronischen Krankheiten 
angerufen, wenn das Bemühen, das eigene Leben aufzubauen, im Hin- 
blick auf die von der Krankheit auferlegte Beeinträchtigung zur Not- 
wendigkeit wird. Indem er ergeben sein Leiden erträgt, ist der Kranke 
geduldig. Indem er aber eifrig und tapfer sein persönliches Leben wie- 
der aufbaut, erweist sich der Kranke als hochherzig. Von den vier 
Grundstimmungen der Krankheit verleiht die Geduld der des Leides, 
der Drohung und der Einsamkeit einen Sinn, die Seelengröße aber der 
der Rettung. Hochherzig ist somit der Kranke, der die Herausforderung 
seiner eigenen Krankheit annimmt und sie richtig zu gebrauchen weiß. 
Aber nicht nur die Seelengröße des Kranken wird auf die Probe ge- 
stellt, sondern auch die seiner Umgebung und vor allem die des Arztes. 
Für den christlichen Arzt ist jede Krankheit, die er betrachtet und be- 
handelt — und, ganz allgemein, die Krankheit — eine Herausforde- 
rung seines Verstandes und seiner Barmherzigkeit, auf die er mit 
Groß- oder mit Kleinmut antworten kann. Wer die Krankheit als Prü- 
fung anfaßt, macht sich somit ihre Deutung als Herausforderung zu 
eigen. Was von neuem die Frage aufwirft, was den Arzt herausfordert, 
wenn er sich mit der Krankheit befaßt. 

Im Falle des hippokratischen Arztes kennen wir die Antwort schon. 
Das Mißgeschick wirft die Herausforderung zu, im buchstäblichen Sinne 
des Wortes das Mißgeschick oder der Zufall, nicht die Natur. Wir kön- 
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nen uns nur von etwas herausgefordert fühlen, das wir nicht selbst 
sind, und vor dem wir uns als »Fremde« fühlen. Konnte sich der hippo- 
kratische Arzt, der nur ein sprechender und denkender Teil der gött- 
lichen Natur zu sein wähnte, von der Notwendigkeit der natürlichen 
Ordnung herausgefordert fühlen? Die ananke physeos erweckte, wie 
wir bereits sahen, Verehrung in ihm, keine Nichtübereinstimmung oder 
Auflehnung. Die scheinbare Unordnung einer Krankheit kat’ananken 
als Herausforderung zu fühlen, wäre in seinen Augen die Sünde der 
Gottlosigkeit (asebeia) und der Maßlosigkeit (hybris) gewesen. Man 
lese in der hippokratischen Schrift De morbo sacro die dort enthaltene 
beredte Erklärung »physiologischer« Frömmigkeit. 

Wird dies auch beim christlichen Arzt so sein können? Der Christ weiß, 
daß er und alle Menschen Natur sind, aber nicht nur Natur. Indem er 
nach dem »Ebenbild Gottes« erschaffen ist, ist der Mensch außer »spre- 
chender und denkender Natur«, wie die Griechen es gelehrt hatten, 
auch »Geist« oder »persona«. Wenn sich das menschliche Wesen in den 
innersten Bereich seiner Person zurückzieht, kann es die Natur von außen 
und von oben betrachten. Und kann derjenige, der sich der Natur wesent- 
lich überlegen fühlt — möge er diese Überlegenheit auf die eine oder 
andere Art verstehen — nicht auch die Versuchung verspüren, seine Kräfte 
mit der Natur selbst zu messen und nicht nur mit dem Zufall? Wird dieser 
Mensch, selbst wenn er zugibt, daß in der Natur der Bewegungen und der 
Wesen des Kosmos für ihn eine letzte unüberwindliche »Notwendigkeit« 
besteht, die einzelnen Geschehnisse, die er im Kosmos entdeckt, als absolut 
und endgültig »notwendig« erachten? Wird er nicht vor irgendeiner natür- 
lichen Tatsache zu denken geneigt sein, das Merkmal ihrer besonderen 
»Notwendigkeit« sei »tychisch« und nicht »anankisch« — die tyche be- 
treffend und nicht die anänke? Der Natur gegenüber sollte dies der 
eigentlichste Weg der geistigen Größe des Christen sein. 

Dies mußte der Weg sein, und dies ist er gewesen, obgleich eine solche 
Geisteshaltung Jahrhunderte und Jahrhunderte gebraucht hat, um mit 
genügender geschichtlicher Eindeutigkeit offenbar zu werden. In den 
ersten Etappen des christlichen Denkens herrscht entweder der hellenische 
Gedanke der physis zu sehr vor — eine Folge dieses Übergewichts sind 
wahrscheinlich die hauptsächlichen trinitarischen und christologischen Irr- 
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lehren des frühen Christentums — oder aber es überwiegt, wie im Falle 
Augustins, das geistige Interesse für Wirklichkeit und Leben des »homo 
interior« gegenüber der Betrachtung der Natur. Auch während des Mit- 
telalters ist die Verehrung der christlichen Denker für die aninke physeos 
zu groß. Was ist die Lehre von den »zweiten Ursachen« ihrem Wesen 
nach anderes als das Ergebnis, die alte »Notwendigkeit der Natur« des 
griechischen Denkens zu christianisieren? Der mittelalterliche Begriff der 
»necessitas ex suppositione« wurde damals nicht mit genügender Energie 
und Weitsicht auf das Verständnis der so zahlreichen Naturgeschehnisse, 
denen man unbegründet eine »necessitas absoluta« zuerteilte, ange- 
wandt. 

Trotz allem wird jedoch schon im ı3. und 14. Jahrhundert das An- 
sehen dieser vermeintlichen und majestätischen »Notwendigkeit der 
Natur« erschüttert und aufgelöst. Roger Bacon ahnt eine Technik, die die 
natürliche Ordnung beherrschen wird. Arnold von Villanova, welcher 
der Medizin einen Teil der Ideologie der »Spiritualen« des Joachim 
von Fiore einverleibt, denkt, daß sich mit der Ankunft des »Reichs 
des Heiligen Geistes« die Beschaffenheit der menschlichen Natur quali- 
tativ verändern könne. Die zwei Hauptmotive des künftigen »Fort- 
schrittsglaubens« — die wachsende Fähigkeit des Menschen, die Natur 
zu beherrschen, und die spontane, auf Vollendung gerichtete Veränder- 
lichkeit der Natur selbst — finden sich schon in nuce im europäischen 
Denken zu Beginn des Spätmittelalters. Der Mensch unterstreicht in 
sich selbst das, wodurch er »Ebenbild Gottes« ist, beginnt Zweifel an 
der »absoluten Notwendigkeit« der Tatsachen der Welt zu hegen und 
leitet einen staunenswerten Titanenkampf nicht mit dem Zufall, son- 
dern mit der Natur selbst ein. Christlich in ihren Ursprüngen und dann 
verweltlicht, hat die Größe des modernen Menschen darin bestanden, 
seine geistigen und technischen Kräfte mit der vermeintlichen »Not- 
wendigkeit« der kosmischen Ordnung zu messen. Dazu, was die Biolo- 
gie betrifft, einige unlängst veröffentlichte Zeilen des Biologen Jean 
Rostand: »Verlängerung des Daseins, Wahl des Geschlechts des Kindes, 
postume Befruchtung, vaterlose Zeugung, Umwandlung des Geschlechts, 
Schwangerschaft im Keimglas, Veränderung der organischen Charak- 
termerkmale vor und nach der Geburt, chemische Regulierung des Ge- 
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müts und des Charakters, Genie oder Tugend auf Bestellung ...: all 
dies erscheint jetzt als notwendige oder mögliche Tat der Wissenschaft 
von morgen« !0, Nach solcher Lektüre frage man sich, wo in der Ord- 
nung der »Natur« der Lebewesen die Grenzen der alten anänke phy- 
seos bleiben. 

Angesichts der Krankheit hat der moderne christliche oder säkulari- 
sierte Mensch gefühlt, daß ihn die Natur und nicht nur der Zufall her- 
ausforderte, und er hat in ihr nichts gesehen, was er nicht mit den 
Mitteln seiner Wissenschaft und seiner Technik beherrschen könnte. 
Für den modernen Menschen — und mehr noch für den gegenwäfrti- 
gen — gibt es im Prinzip keine Krankheit, die »aus Notwendigkeit« 
tödlich ist, obgleich die menschliche Natur weiterhin sterblich und an- 
fällig ist. Was uns heute unheilbar erscheint, wird morgen geheilt. Das 
Leiden und das Schauspiel der Krankheit sind »Prüfungen«. Aber in 
ihr wird nicht nur die Geduld des Kranken auf die Probe gestellt, auch 
seine Seelengröße. Und so geschieht es, daß Arzt und Patient aus ihrer 
gegenseitigen Prüfung würdig und mit Verdienst hervorgehen, aber 
sich auch in eine der drei Gefahren verstricken können, die diejenigen 
bedrohen, die solcher Prüfung unterworfen sind: der Verzweiflung, 
dem Klein- und dem Hochmut. Ist etwa kein Funke dünkelhaften »Hoch- 
muts des Lebens« in den Utopien der gegenwärtigen Medizin, die so 
sehr dem Traume verfallen ist, technisch »Menschen guten Willens« 
herzustellen? Die Gefühle des Leides, der Drohung und der Einsam- 
keit, welche die Krankheit mit sich bringt, stellen die Geduld des 
Menschen auf die Probe. Das Gefühl der Zuflucht — in dem weiten 
Sinne, in dem man dieses Wort verstehen muß — stellt die Größe der 
menschlichen Seele auf die Probe. Die Ausübung der Geduld trägt in 
der unsichtbaren Welt des Geistes Früchte. Die Antwort der Seelen- 
größe baut die sichtbare Welt der Geschichte auf. Was ist denn die 
Wissenschaft des Abendlandes anderes als ein glänzendes Zeugnis für 
die Seelengröße des abendländischen Menschen? 

Die Grundstimmungen der Krankheit geben den verschiedenen Deu- 
tungen des krankhaften Ereignisses Nahrung: der Strafe, dem Zufall, 
der Herausforderung und der Prüfung. Diese vier Deutungen schließen 
sich gegenseitig nicht aus. Für den, der an ihr leidet, kann die Krank- 
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heit gleichzeitig Strafe und Prüfung, oder Zufall und Prüfung, oder 
Prüfung und Herausforderung sein. Es ist sogar nicht einmal unmög- 
lich, daß Strafe und Zufall gleichzeitig und ambivalent von dem Kran- 
ken erlebt werden, weil die Gefühle der Schuldhaftigkeit von dem 
sie Erfahrenden nicht immer verstanden und hingenommen werden. 
Mehr noch: Diese vier Deutungen haben eine letzte gemeinsame Vor- 
aussetzung, die wir das Sakrale nennen. Die Krankheit besitzt für 
den Menschen, einschließlich des verweltlichten Menschen, immer ein 
»quid sacrum«. Ob es sich um Strafe, Zufall, Herausforderung oder Prü- 
fung handelt, immer wird in ihr die dramatische Beziehung zwischen 
dem menschlichen Wesen und der Gottheit offenbar. Durch ihr Dasein 
bringt die Krankheit dem Menschen die grundsätzliche Verwundbar- 
keit seiner Natur vor Augen und läßt ihn das fürchterlich Numinose des 
»Verwundenden« fühlen. Gott ist für den Menschen nicht nur das 
»Gründende« und das »Umgreifende«. Zur Verwirrung und zum 
Schmerz der menschlichen Seele ist Gott auch das »Verwundende«, und 
so zeigt ihn die Krankheit. Aber die Wunde, sich krank zu wissen, 
fordert den Menschen heraus und löst — manchmal in der Form der 
»superbia vitae« — das Göttliche in ihm aus. Ist nicht die Herrschaft 
des Verstandes über die Natur in gewisser Weise »göttlich«? Dies 
scheint der stete Ursinn des Prometheus-Mythos zu sein. Die Alten 
nannten die Epilepsie »heilige Krankheit«. Strenggenommen ist jede 
Krankheit »geheiligt« (span. sagrado und sacro — heilig, geheiligt; 
Anm. d. Übers.). Und sie ist dies in dem doppelten Sinn, den das Ad- 
jektiv »sacer« im Lateinischen hat, weil ihre Wirklichkeit sich uns so- 
wohl als »heilig« als auch als »verflucht« offenbart. Durch sie bringt 
sich der Mensch — heiße er Hiob, Therese de Lisieux, Kant oder Lenin 
—, ob er will oder nicht, in leidende Berührung mit seiner persönlichen 
Idee der Gottheit. 


(Aus dem Spanischen übersetzt von Jürgen Olbert) 


1 Ich spreche, wie ersichtlich, nicht von den Deutungen bezüglich der »Konsistenz« der 
Krankheit (worin das Kranksein wirklich besteht), sondern von den Deutungen, die den 
»Sinn« angehen, den die Tatsache des Erkrankens, was immer ihre wirkliche Konsistenz 
sein möge, für die sie erleidende Person aufweist. — ? Näheres in meiner Introducciön 
histörica al estudio de la patologta psicosomätica. (Madrid, 1950.) Deutsche Übersetzung, 
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Die Heilkunde in geschichtlicher Entscheidung (O. Müller, Salzburg 1956). — 3? Welche 
Kulturen sind ethnologisch und geschichtlich ursprünglicher: die des Ehrgefühls (»shame- 
cultures«), oder die der Schuldhaftigkeit (»guilt-cultures«)? Im Falle Griechenlands 
scheint es klar: die Dichtungen Homers, Zeugnis einer »Kultur des Ehrgefühls«, gehen 
den Tragödien des Äschylus, dem dichterischen Ausdruck einer »Kultur der Schuld- 
haftigkeit«, voraus (s.E.R.Dodds, The Greeks and the Irrational, Berkeley and Los 
Angeles, 1951). Aber wir dürfen uns nicht von allzu spitzen Schematisierungen verleiten 
lassen: Homer deutet die Pest im ı. Gesang der Ilias als Strafe. — * Wiederum verweise 
ich auf meine »Introducciön«. — 5 Konnte Adam im Zustande der vor seiner ersten Sünde 
liegenden Ur-Gerechtigkeit krank werden? Die vorausgehenden Zeilen geben die Ant- 
wort der traditionellen Theologie: Vor dieser ersten Sünde befand sich Adam von der 
Gefahr des Krankwerdens frei. Aber die katholische Orthodoxie — so glaube ich es im 
Mysterium doloris. Hacia una teologta cristiana de la enfermedad (Madrid, 1955) be- 
wiesen zu haben — verbietet es nicht, dem Problem eine andere Lösung zu geben. — 
$ In dieser Hinsicht ist das vor den Griechen bestehende Denken reine »Praehistorie«. 
Vor Griechenland gab es »Haltungen«, die eine Schau der Krankheit als Zufall vor- 
aussetzten, aber keine »Deutungen«, in denen ausdrücklich die zufällige Bedingung des 
Ereignisses der Krankheit versichert wurde. — ? Siehe das vorerwähnte Buch von Dodds 
und meines La curaciön por la palabra en la Antigüedad clasica (Madrid, 1958). — ® Ich 
muß mich hier auf diese summarischen Angaben beschränken. Über die Bedeutung, die 
diese drei Gottheiten und diese drei Begriffe — moira, anänke und tyche — für die 
Griechen hatten, s. die entsprechenden Artikel (von Eitrem, Herzog-Hauser und Wer- 
nicke) in der Real-Enzyklopädie von Pauly-Wissowa. Das Problem der noira ist sodann 
studiert worden von W. C. Greene (Moira. Fate, Good and Evil in Greek Thought, 
Cambridge, Mass. 1948) und vom Blickpunkt des religiösen Denkens von Euripides von 
A. J. Festugiere in L’Enfant d’Agrigente, Paris, 1950. Eine ontologische Deutung der 
moira als »Geschick des Seins im Sinne des Seienden« bei M. Heidegger, Vorträge und 
Aufsätze, Pfullingen, 1954, ps. 231-256. Auch Juliän Marias in Introduccion a la filo- 
softa, Obras, III, Madrid 1958, ps. 263 ss., sieht in der moira einen vorphilosophischen 
Begriff. Für ihn ist moira eine mythische und vortheoretische Version der Physis. — 
° Über die christliche Askese der Krankheit s. B. Morän, La enfermedad en la ascetica 
del Beato Maestro Juan de Avila, Madrid, ı951, und die in diesem Buch angeführte 
Bibliographie. — 1% »Inquietudes d’un biologiste« in Les Nouvelles Litteraires, 20, XI, 
1958. Man nehme diesen Text Rostands als autorisierten Ausdruck der Denkweise des 
heutigen Wissenschaftlers. Über das Neue, das das Christentum in die wissenschaftliche 
Auffassung der Wirklichkeit einführt, s. Studie »Europa und die Wissenschaft« in meinem 
Buch La empresa de ser hombre, Madrid 1958. — Man vergleiche die Haltung gegenüber 
der »Notwendigkeit der Natur«, die der Text von J. Rostand zum Ausdruck bringt, 
mit derjenigen, welche die folgenden Worte von Coluccio Salutati, in der zweiten Hälfte 
des XIV. Jahrhunderts geschrieben, kennzeichnen: »Man muß folglich anerkennen, daß 
die Medizin nur für die heilbaren Krankheiten nützlich und notwendig ist. Oder, wenn 
wir richtig urteilen wollen, nur bei jenen Krankheiten braucht man die Medizin, welche 


die Natur nur schwer überwinden könnte« (De nobilitate legum et medicinae, c, XIX, ed. 
von E. Garin, Florenz, 1957). 


298 


DER ARCHETYP DES HEILERS 
UND DIE HEILUNG 


Alphonse Maeder 


außerordentliche Erfolge erzielt, und doch besteht, latent, ein 

weitverbreitetes Unbehagen, eine gewisse Vertrauenskrisis in 
der Öffentlichkeit ihr gegenüber. Vielen Menschen widersteht es, »Ob- 
jekte einer Behandlung zu sein«, wie das durch die zunehmend sachlich- 
nüchterne Verhaltensweise der Ärzte bedingt wird. Die Krisis hängt 
also wesentlich mit einer Beziehungsstörung zwischen Arzt und Patient 
zusammen. Der Abfall von der Schulmedizin und das Aufsuchen von 
»Heilern« verschiedenster Art durch jene Unzufriedenen und Enttäusch- 
ten hat einen großen Umfang angenommen. Jenen Inoffiziellen, Illega- 
len bringen die Hilfesuchenden eine auffallende Leichtgläubigkeit ent- 
gegen, die vielfach nicht angebracht ist; aber die Heilgläubigkeit ist 
ein tiefes Bedürfnis der menschlichen Natur in der Krankheitsnot. Diese 
Heiler vertreten zu einem guten Teil eine Volksmedizin, die ihren 
Ursprung in der vorwissenschaftlichen Zeit hat, und die vielfach auf 
dem Glauben an die Selbsthilfe der Natur, an die Heilkräfte von Licht, 
Wasser, Erde (z.B. Lehm) und Luft beruht. Die Schulmedizin hat sich 
zu sehr von diesem Standpunkt entfernt und den Akzent auf den akti- 
ven ärztlichen Eingriff verlegt. Eine andere Einseitigkeit ärztlichen 
Denkens und Handelns ist die Vernachlässigung des Seelischen zugun- 
sten des nur Körperlichen. Seit dem Ende des ı8. Jahrhunderts hat sich 
langsam eine außermedizinische Disziplin entwickelt, die über den 
»magnetisme animal«, die Hypnose, die Suggestion und Autosuggestion, 
die »talking cure« (Christliche Wissenschaft) schließlich zur Psycho- 
analyse und zur modernen Tiefenpsychotherapie geführt hat. Die offi- 
zielle Medizin steht dieser Entwicklung noch abwartend, häufig gerade- 
zu mißtrauisch gegenüber. Mit der »Psychosomatik« wird der Versuch 
einer Überbrückung dieser Kluft unternommen. Ein gewisses Streben 
nach der Synthese wird sichtbar, von dem man aber annehmen muß, 
daß ihm ein dornenvoller Weg beschieden sein wird. 


D: moderne wissenschaftlich-technisch orientierte Medizin hat 
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Und jetzt gewinnen wir den Anschluß an das uns gestellte ’Thema: 
Der Archetyp des Heilers und die Heilung. Einen ersten Wink auf 
unserer Wanderung erhalten wir durch den Mythos des Antaios, 
dieses Sohnes von Poseidon und Gäa, von dem es hieß, daß er im 
Kampf mit den Fremden, die in Libyen eindringen wollten, immer 
wieder »Kraft zum Sieg bekam, indem er den Boden mit seiner 
Erdmutter (Gäa) berührte«. Einen zweiten Wink gibt uns die Szene 
in Faust II, die den »Gang zu den Müttern« schildert. Mephisto reicht 
Faust einen Schlüssel: »Hier diesen Schlüssel nimm! / ... Erst faß ihn 
an und schätz ihn nicht gering!« — Faust: »Er wächst in meiner Hand! 
er leuchtet! blitzt!« — Mephisto: »Merkst du nun bald, was man an 
ihm besitzt? / Der Schlüssel wird die rechte Stelle wittern; / folg ihm 
hinab: er führt dich zu den Müttern.« Im Reich der Mütter findet Faust 
den Dreifuß. Dank dem Zauberstab (dem Schlüssel) gelingt es ihm, 
beim mythischen Dreifuß das Wunder zu vollbringen: die Erschaffung 
von Paris und Helena. Im tiefsten Unbewußten leuchtet das Bild des 
Liebespaares, an dem Faust seine Lebensaufgabe erkennt. Er wird in 
die Unterwelt zu Helena geführt, mit der er sich vereinigt und den 
Sohn Euphorion zeugt. Zur Welt des tätigen Schaffens zurückgekehrt, 
entdeckt und erfaßt der weise gewordene Faust seine Aufgabe: die 
Gründung eines aus dem Meer gewonnenen neuen Reiches. Was 
Goethe den Gang zu den Müttern heißt, bedeutet eine aktive tiefe In- 
troversion, in der ein schöpferischer Kontakt mit dem Kollektivunbe- 
wußten, mit dem Urgrund allen Lebens, mit dem Schoß der Urmutter 
stattfindet. Eine besondere Gestalt des schöpferischen Prozesses soll uns 
hier beschäftigen, nämlich die Heilung als ein Reintegrationsvorgang. 
Eine schöne und klare Dasstellung eines solchen Geschehens liefert uns 
die Krankenheilung im griechischen Tempelschlaf (Inkubation), wie sie 
im 4.—5. Jahrhundert vor Chr. u.a. in Epidauros angewandt wurde. 
Sie eignet sich besonders gut für unser Vorhaben, dank ihrer durch- 
sichtigen und trefflichen Beziehung zur modernen Tiefenpsychotherapie. 
Auf der Insel Epidauros im Ägäischen Meer steht ein Tempel mitten 
in einem heiligen Hain. Im Zentrum befindet sich eine große Statue 
des Heilgottes Asklepios. Die erhabene Gestalt mit der nach den Kran- 
ken gerichteten Gebärde, der mitleidende Ausdruck des Gesichtes dürf- 
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ten den von überall herbeiströmenden Patienten Vertrauen und Stär- 
kung eingeflößt haben. Die innere Ruhe der Landschaft, die Stille des 
Haines haben gewiß dazu beigetragen, die Sammlung des Geistes auf 
die zentrale Gestalt des Heilgottes zu fördern. Die Loslösung vom All- 
tag, die beschwerliche Reise haben die Sehnsucht nach Heilung gestei- 
gert. Sowohl die Natur, als der religiöse Glaube konstellieren die 
Heilkräfte des suchenden Menschen. Nach den Reinigungszeremonien 
und Opfern am Altar wurde der Kranke in einen unterirdischen Raum 
(das Abaton) geführt, wo er den Tempelschlaf auf einem Lager erlebte. 
Es kam darauf an, einen Traum zu haben. Das Ereignis der Heilwen- 
dung lag im Traume selbst, der als Eingebung des Heilgottes, als seine 
Botschaft aufgefaßt wurde. Es kam vor, daß in einem solchen Traum 
Asklepios selbst als Handelnder (als operator) erschien — oder an 
seiner Stelle kam eine Schlange, die z.B. die Wunde des Kranken 
leckte. Unfruchtbare Frauen kamen nach Epidauros, um vom Gott ge- 
schwängert zu werden. In einem Heilbericht heißt es z.B., daß Nike- 
sibule im Traum erlebte, wie ein Gott erschien mit einer ihm folgenden 
Schlange. Mit dieser habe sie im Traum verkehrt. Daraufhin gebar sie 
ein Jahr später zwei Knaben. Ärzte spielen scheinbar bei solchen Kuren 
keine sichtbare und erkennbare Rolle. Es handelt sich eben um eine 
theurgische Medizin. Natürlich setzte ein solcher Heilungsweg voraus, 
daß die Kranken den Glauben ihres Zeitalters an eine göttliche Hilfe, 
an Asklepios, hinter dem der Lichtgott Apollo steckte, besaßen oder doch 
bekamen. 

Für den nüchternen Menschen unserer Zeit wirkt zunächst eine solche 
Kur befremdend — und doch: auf einer Couch liegen die heutigen 
Patienten, die sich einer psychoanalytischen Behandlung unterziehen, 
und berichten über ihre Träume und Phantasien; sie geben ihre Ein- 
fälle dazu, und der Analytiker deutet sie. Bei den Griechen galt der 
Traum als eine Botschaft des Heilgottes Asklepios. Mit dem Christen- 
tum trat eine Abwendung von dieser Auffassung ein: der Traum wird 
jeden Sinnes und jeder Bedeutung beraubt. Die Traumdeutung wird in 
das Gebiet des Aberglaubens gerückt. Die psychoanalytische Traum- 
deutung bedeutet eine Reaktion gegen diese rein negative Anschauung. 
Die heutige Analyse (oder Deutungskunst) hat entdeckt, daß ein rich- 
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tiger Kern im sogenannten Aberglauben steckt, welcher von der An- 
tike bildlich, mythisch gedeutet worden war. Für uns hat der Traum 
die Bedeutung eines sinnvollen Gebildes, als Ausdruck einer sinn- 
vollen Tätigkeit des Unbewußten. Er ist uns ein Bild der Vorberei- 
tung und Verarbeitung der Affekte und Strebungen, welche vorerst 
noch unterschwellig stattfinden. Durch die Deutung erfährt der moderne 
Forscher von der automatisch verlaufenden Wandlung und Reifung see- 
lischer Konflikte, von dem Prozeß seelischer Entwicklung und inneren 
Reifens, während die Träume bisher bloß als sinnlose Produkte der 
Phantasie bekannt waren. Der Traum wird nicht mehr als Antwort des 
Asklepios angesehen, wohl aber als verständlich gewordener Ausdruck 
der unbewußten Tendenzen der Psyche, z.B. der Heilungstendenzen 
in einer moralischen Krise, wodurch er ein unentbehrliches Werkzeug 
der psychologischen Tiefenforschung, aber auch der psychotherapeu- 
tischen Behandlung der Neurosen geworden ist. 


E77 
. 


In der Antike steht also Asklepios (in Rom Aesculapius) als zentrale 
Gestalt des Heilgottes. Dieser Sohn des Lichtgottes Apollo und einer 
irdischen Mutter dürfte zugleich eine historische und eine mythische 
Figur sein: ein berühmter Arzt, der von einer Stadt zur anderen wan- 
derte und viele Kranken heilte, und ein vom Kentauren Chiron einge- 
weihter Held, der sogar Tote zum Leben zurückgerufen und sich damit 
die Strafe Zeus’ verdient hat. Erst durch die Macht seines göttlichen 
Vaters soll er später als Heilgott in den Olymp aufgenommen worden 
sein. Ein nie fehlendes Attribut seiner Gestalt in der bildenden Kunst 
ist — wie schon erwähnt — die Schlange, die eine vielsagende, sym- 
bolische Bedeutung besitzt. Von jeher hat dieses Tier mehr oder weni- 
ger überall auf den Menschen einen starken Einfluß ausgeübt und ver- 
schiedene Emotionen, von der Scheu über die Furcht bis zum lähmen- 
den Schrecken, ausgelöst. Ihm haftet etwas »Unheimliches« an. Es hat 
etwas von einem Erdgeist. Man spricht von der chthonischen Natur der 
Schlange, was eine Beziehung zur fruchtbaren Erdentiefe, aber auch 
zum Totenreich bedeutet. In Träumen aller Zeiten zeigt sie ebenso eine 
phallische Bedeutung, eine Beziehung zur Heilung der Unfruchtbarkeit 
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z.B., aber auch zum Schöpferischen. Ihre jährliche Häutung hat ihr 
eine Beziehung zur Selbstverjüngung (»faire peau neuve«) in der Vor- 
stellung der Primitiven verliehen. Hiermit aber wird ihre tiefere Be- 
deutung, nämlich die numinose, schon angedeutet. Die apollinische 
Schlange weist auf die Höhe (im Gegensatz zur chthonischen Tiefe), 
auf das Sonnenlicht, das Himmlische. 

Hier fällt einem sofort die Parallele aus 4. Mose Kap. 2ı ein: »Der 
Herr sandte (zur Strafe) die Schlangen wider das abtrünnige Volk; 
es starben viele in Israel. Der Herr aber sprach zu Moses: Mache dir 
eine (eherne) Schlange und stecke sie auf eine Stange. Dann wird jeder 
Gebissene, der sie anschaut, am Leben bleiben... « Die auf Geheiß Got- 
tes gemachte eherne Schlange, die auf eine Stange gesteckt wurde, 
bringt den aufwärts Schauenden (den Glaubenden) das Heil. Und im 
Johannesevangelium 3. Kap. Vers 14-15 heißt es weiter: »Und wie 
Moses in der Wüste die Schlange erhöhte, so muß der Sohn des 
Menschen (Jesus) erhöht werden (am Kreuze hangen), damit jeder, der 
glaubt, in ihm ewiges Leben habe.« Bei den Juden wie bei den Griechen 
herrschte der Glaube, daß Gott die Krankheiten schickt, aber auch die 
Heilung bewirkt. Wir erkennen also in der Schlange ein unheil-, aber 
auch ein heilbringendes Symbol, ein universelles Urbild, das, was 
C.G. Jung einen Archetyp genannt hat. Asklepios, der griechische Halb- 
gott, ist ein Heilbringer (wie es andere in verschiedenen Mythologien 
gibt), und die Schlange als sein klassisches Attribut ist das Symbol 
seiner wirkenden Kraft, ein Archetyp des Heilers mit dem typischen 
ambivalenten Charakter des Zerstörerischen und des Schöpferischen. 
Wir sehen, daß entweder das Asklepiosbild oder die Schlange im 
Traum die Heilung schafft. Das Erscheinen des Heilgottes (die Epipha- 
nie) bringt für den gläubigen Griechen jener Zeit die Wandlung. Wir 
meinen, daß das Aufleuchten des Heilbringers oder Heilerarchetypes aus 
der Tiefe des Kollektivunbewußten im Traum beim Tempelschlaf Aus- 
druck der eintretenden Wandlung ist. Wir haben gesehen, welche zen- 
trale Bedeutung der mächtigen Statue von Asklepios im Tempel ge- 
geben wurde, wo die Gebete und Opferhandlungen in der Seele der 
Kranken die Sammlung auf sein Bild bewirkt haben. Fügen wir noch 
hinzu, daß es in den dunkeln, unterirdischen Räumen, wo die Inku- 
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bation stattfand, von lebenden Aeskulapschlangen wimmelte, die sicher 
auch, unter den gegebenen Umständen, einen affektvollen Eindruck 
auf die Heilung Erwartenden ausgeübt haben. Neben der seelisch- 
geistigen Konzentration auf den Heilbringer wirkten diese erwähnten 
äußeren Faktoren mit, um sein Bild zu erwecken. Unwillkürlich steigt 
einem das viel zitierte Wort des Sehers Hölderlin auf: »Wo aber Gefahr 
ist, wächst das Rettende auch.« Hiermit hat er einem inneren Gesetz 
der Seele Ausdruck verliehen. Der Heilbringer ist uns aus der Mytho- 
logie schon als ein Retter in der Not vertraut, und zwar ganz besonders 
aus der Krankheitsnot. 

Benvenuto Cellini hat in seiner Autobiographie, die Goethe als erster 
in die deutsche Sprache übersetzt hat, von einem solchen inneren 
Erlebnis in ergreifender Art berichtet. Er befindet sich ebenfalls in 
einem finsteren Raum, im Kerker, eingesperrt, ohne Aussicht auf Be- 
freiung. In seiner Verzweiflung hat er einen Selbstmordversuch unter- 
nommen, von dem er in wunderbarer Weise errettet wird. Eine leuch- 
tende Engelsgestalt erscheint ihm in einem darauffolgenden Traum 
und ermahnt ihn: »Weißt du, wer dir dieses Leben gegeben hat, das 
du vor der Zeit vernichten wolltest? Laß dich von Gott führen und ver- 
liere niemals die Hoffnung auf seine Hilfe.« Der Heiler ist hier eine 
Mittelgestalt, die im Verlauf dieser Selbstheilungsgeschichte noch auf- 
treten wird. Der Künstler aus der italienischen Renaissance wird durch 
ein anderes, zeitgemäßes Bild angesprochen, doch handelt es sich um 
ein ganz ähnliches seelisches Geschehen. Was bei Antaios durch die 
Berührung mit der Muttererde geschah — die Erneuerung seiner Kampf- 
kraft —, was Faust bei der Berührung des Dreifußes mit dem mephisto- 
phelischen Schlüssel erlebte — die Erscheinung der Vision seiner 
Lebensaufgabe —, tritt hier in einer neuen Gestalt auf. Die Verzweiflung 
des Gefangenen, die ihn zum Selbstmord trieb, weckt einen rettenden 
»automatisme teleologique antisuicide« (Flournoy) und die Erschei- 
nung der Mittlergestalt, die Cellini eine neue Richtung für sein Leben 
vermittelt. Selbstheilungsstrebungen sind hier mit einer religiösen Um- 
kehr verbunden: »Wo aber Gefahr ist, wächst das Rettende auch.« 

Die Medizin, wie sie in Epidauros verstanden und gepflogen wurde, 
war eine ausgesprochen theurgische Medizin: Kulthandlungen, Tempel- 
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schlaf. Hier treten die Ärzte und die ärztliche Kunst zurück zugunsten 
einer gelenkten, mystischen Introversion. Sie tendiert danach, den 
Patienten im Schlaf mit dem Bild des Heilbringers zu konfrontieren. 
Was geschieht, erfolgt aus der Tiefe des Unbewußten, nachdem eine 
vorbereitende Sammlung und Glaubenshoffnung des Heilsuchenden 
durch den Kult induziert worden ist. Die im Tempel ausgestellten ex- 
votos waren Zeugnisse der erzielten Kuren, deren suggestive Wirkung 
auf die Kranken nicht gering einzuschätzen ist. 

Ungefähr zur gleichen Zeit hat die griechische Medizin auf der Insel 
Kos einen ganz anderen Kurs genommen. Asklepios bleibt der ver- 
ehrte Heilgott, aber mit der Zeit tritt hier der Ärztestand in den Vor- 
dergrund. Der Arzt bekommt immer mehr eine führende Rolle. Ein 
Orden der Asklepiaden bildet sich, in dem Asklepios als der Stamm- 
vater verehrt wird. Die Patienten werden in Krankenhäusern behan- 
delt. Durch Beobachtungen und Bemühungen, den Leidenden zu hel- 
fen, entwickelt sich mit der Zeit eine Krankheitslehre, eine Kunst der 
Diagnose und Prognose, eine Therapie. Den maßgebenden Einfluß muß 
Hippokrates, der bedeutendste unter den Asklepiaden, ausgeübt 
haben. Wir finden hier den Anfang der »wissenschaftlichen Medizin«. 
Mit dieser Abwendung vom irrationalen Unbewußten mit seinem 
mystisch-magischen Einfluß und mit der Zuwendung zum Empirisch- 
Rationalen ist damals noch kein gänzlicher Bruch des ärztlichen Den- 
kens mit dem religiösen Glauben erfolgt, denn der berühmt gewordene 
hippokratische Eid beginnt folgendermaßen: »Ich schwöre bei Apollo 
dem Arzte und bei Asklepios ... und bei allen Göttern und Göttinnen, 
indem ich mir dieselben zu Zeugen nehme, daß ich nach meiner Kraft 
und Fähigkeit den folgenden Eid und die folgenden Verpflichtungen 
ausführen werden...« Die Verbindung mit der Transzendenz ist nicht 
abgeschnitten, und das hohe Ethos, das aus diesem Dokument des 
hippokratischen Eides hervorgeht, zeugt noch von der tragenden und 
lenkenden Kraft eines religiösen Glaubens. Die Geschichte der Mensch- 
heit lehrt uns, welche Gefahr droht, wenn Religion und Ethik aus- 
einandergerissen werden. 

Diese zwei verschiedenen Richtungen innerhalb der antik-griechischen 
Medizin drücken zwei wesentliche Elemente der Medizin überhaupt 
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aus. Die Frage, ob die eine oder die andere die richtige ist, besteht dem- 
entsprechend nicht. In unseren Tagen stehen einander gegenüber die 
rational-wissenschaftliche, somatische Medizin und die tiefenpsycholo- 
gische Therapie, die u.a. auf der Auseinandersetzung mit den unbe- 
wußten Faktoren beruht. Diese beiden Behandlungsformen suchen in 
Beziehung zueinander zu treten, um der Aufgabe gerecht zu werden, 
sowohl die Krankheit als den leidenden Menschen zu erfassen. Also 
kein: entweder oder, sondern: sowohl als auch. 

Wie schon gesagt, induziert der Asklepioskult in Epidauros eine Akti- 
vierung des Archetyps des Heilbringers in der Seele des Kranken. So 
kommt es zu einer religiösen Wunderheilung. In Kos hingegen ist es 
zu einer »Religion des Arztes« gekommen, wie sich Kerenyi ausge- 
drückt hat, die ihm nach und nach eine führende Rolle in der Ausübung 
seiner Kunst verliehen hat. Der griechische Genius schafft hier einen 
Typus, das Idealbild des Arztes, wie es bis zum heutigen Tag in unserer 
okzidentalen Welt verehrt wird, mit dem Unterschied, daß zunehmend 
im Laufe der letzten 2000 Jahre die Verbindung mit der Transzendenz, 
mit dem Heilgott, sogar mit dem Archetyp des Heilbringers unbewußt 
immer radikaler abgeschnitten worden ist. Zurückgeblieben ist noch 
ein kritischer Punkt, ein neuralgischer Punkt, nämlich die Frage der - 
spezifisch ärztlichen Begabung. Die medizinische Fakultät scheint sie 
zu übersehen, respektiv zu verneinen, denn sie ist nur nach der be- 
wußten Ausbildung der jungen Mediziner orientiert. Nur in der Praxis 
werden die Unterschiede sichtbar zwischen den begabten und den nur 
gelernten Medizinern. Wir halten die Begabung für den Ausdruck, die 
Auswirkung des Heilerarchetyps in gewissen Menschen. Bei manchen 
tritt sie schon in der Jugend in Erscheinung, z.B. als Interesse für 
medizinische Fragen, als Anziehung zum Verstehen und Pflegen der 
Kranken. Hauptsächlich aber erwacht sie in der ärztlichen Situation, 
beim Assistenten im Spital und ganz besonders in den eigenen Sprech- 
stunden. Die Not der Kranken, die wahrhafte Hilfe vom aufgesuchten 
Arzt erwarten, erweist sich als die Erweckerin des Helferdranges bei 
ihm. Sowohl der Hilferuf des Kranken als der Hilfewille des Arztes 
sind die Auswirkungen des Heilerarchetyps. (In der Not wächst das 
Rettende auch.) Jung hat zuerst darauf hingewiesen, daß im Archetyp 
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der Niederschlag der Erfahrungen der Vorfahren, der Menschheit über- 
haupt liegt. Man kann noch weitergehen und annehmen, daß primär 
gegebene (angeborene) Regungen, etwa ein Wissen um das Notwen- 
dige und ein Können es anzufassen, ähnlich den Instinkten der Tier- 
welt, vorhanden sind. Man weiß schon lange von einem Heilstrieb, 
der in Erscheinung tritt, wenn eine Störung der Funktionen, eine Ver- 
letzung der Struktur zustande gekommen ist — der dynamische Faktor 
in den Selbstheilungsversuchen, sowohl in der seelischen wie in der 
körperlichen Sphäre. Beim Menschen kommt noch das Komplementäre 
hinzu, nämlich daß in gewissen Individuen ein Helfertrieb durch die 
Not der anderen aktualisiert und wirksam wird. Sehr auffallend ist 
es, daß auf allen Stufen der menschlichen Gesellschaft — also schon 
bei den Primitiven — der Medizinmann, der Zauberer, später der Arzt- 
priester, der Arzt vorkommen; der älteste Beruf neben dem der Häupt- 
lings, des Chefs... Der Ausdruck Beruf ist allerdings nicht ganz richtig, 
denn es handelt sich um »Berufene, Beauftragte« und nicht um Beruf- 
ausübende in unserem heutigen Sinne. Was vom Archetyp in der thera- 
peutischen Situation ausgeht, ist also nicht nur Mobilisierung der Er- 
fahrung der Vorfahren, sondern eine ursprüngliche, Erfahrung bedin- 
gende Eigenschaft des Lebens selbst, der die Integrität des Lebe- 
wesens inhärent ist. Es gibt kein organisches Leben ohne Selbststeue- 
rung. Beim Menschen, der zu einem Reich für sich gehört — das von 
denjenigen der Tiere und Pflanzen verschieden ist (was die Natur- 
wissenschaftler vor Darwin noch wußten) —, erhält diese Selbststeuerung 
eine neue Bedeutung und Würde, wenn man so sagen kann, denn der 
Mensch ist durch seinen Geist zu einer Entwicklung, zu einer individuel- 
len Differenzierung und Verselbständigung sui generis befähigt. Sein 
Werden vollzieht sich in einer dauernden Auseinandersetzung mit 
seinen Mitmenschen. Beim Menschen als Einzelnen und als Glied der 
Sozietät sind seine individuelle und seine kollektive Natur je aufein- 
ander angewiesen und zur gegenseitigen Förderung bestimmt. Diese 
relative Autonomie und diese gleichzeitige Zugehörigkeit zu den ande- 
ren birgt Gefahren und Möglichkeiten der Willkür und Verwirrung in 
sich. Selbständigkeit ist von der Verantwortung nicht zu trennen. So 
beginnt mit dem menschlichen Leben auch das Schuldigwerden den 
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Mitmenschen und dem Schöpfer gegenüber. Zur Erhaltung und Rettung 
der Menschheit sind ihr die Heilbringer, diese Symbole der Reinte- 
grierung der Ganzheit, und der Glaube des Menschen an sie gegeben. 
Der Archetyp des Heilers ist sozusagen das »agens« des Heilbringers 
in der Tiefe der Seele. Es gehört zur Organisierung und Entwicklung 
der Sozietät, daß einzelne Individuen die Gabe der Führung oder der 
Hilfeleistung erhalten, um diese lebenerhaltenden Funktionen auszu- 
üben. Von der Begabung zum Auftrag, zur Berufung ist noch ein Schritt 
zu tun: von der Initiation wird gleich die Rede sein. 

Um dieses Problem zu erhellen und um eine konkrete Anschauung 
des Verhältnisses des Heilbringers und des Heilerarchetyps zum Kran- 
ken zu gewinnen, wenden wir uns den Zuständen in der primitiven 
Gesellschaft zu. Die Psychologie der Naturvölker, die Ethnologie und 
die Religionsgeschichte liefern uns reichliches Material und ermöglichen 
uns theoretische Betrachtungen über dieses interessante Gebiet. Die 
Verhältnisse sind hier noch relativ einfach, und die Gestalt und das 
Verhalten des Medizinmannes zeigen noch eine gewisse Nähe zum 
Heilerarchetypus. Das bewußte Denken hat noch nicht einen solchen 
Grad der Ausbildung erreicht wie in der späteren mythischen Gestalt 
des Heilbringers (Asklepios). Wenn man vergleicht, was die Forschun- 
gen im südamerikanischen, afrikanischen, indonesischen Urwald her- 
vorgebracht haben, ist man erstaunt, wie nahe Wesen und Wirkung 
dieser Urärzte miteinander verwandt sind. Wir greifen nach einem 
typischen Beispiel, um eine Vorstellung dieser Vorstufe unserer Medi- 
zin zu vermitteln. Der Kranke (mit seinen Nächsten) wendet sich an 
einen Medizinmann. Dieser muß sich zunächst in einen Zustand ver- 
setzen, der ihn befähigt, in Verbindung mit den Kräften und Geistern 
zu treten, die als Ursache der Krankheit angeschaut werden. Es gilt 
für ihn, eine tatsächliche Macht über sie zu gewinnen. Eine mühsame, 
viele Stunden beanspruchende Vorbereitung ist dazu nötig: Fasten, 
Enthaltung von Schlaf, toxische Mittel... Dann zieht der Doktor seine 
Tracht an und setzt seine Maske auf, die beide mit magischen Orna- 
menten versehen sind (z.B. Leopardenklauen, Krokodilzähne, Raub- 
vogelfedern usw., von denen angenommen wird, daß sie die aggressive 
Kraft dieser Tiere besitzen und ausstrahlen). Er spricht Zaubergesänge, 
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brüllt und trommelt wie verrückt, während er bis zur Erschöpfung 
um seine Hütte tanzt, in welcher der Patient liegt. Er tut es bis zur 
Ekstase und gerät in einen Trancezustand, der ihn wissend macht und 
die Feinde des Opfers verscheucht. Eine eindrucksvolle Szene. Im 
Trancezustand ist der Zauberer für alles, was ihn umgibt, unempfindlich 
geworden. Er fühlt sich in eine Welt des Unsichtbaren, des Unberühr- 
baren versetzt: er steht in Verbindung mit der Geisterwelt. Er singt 
ein Lied, das ihm sein Schutzgeist bei der Initiation eingegeben hat. 
Wieder zu sich gekommen, will er wissen, welche tote Seele oder wel- 
cher böse Zauberer oder welcher Feind dem Leidenden die Krankheit 
angehängt hat — es ist seine »Diagnose«. Er übt dann am Körper 
des Patienten gewisse Praktiken aus, um den krankmachenden Agen- 
ten zu entfernen, womit massive Suggestionen und Tricks verbunden 
sind. Es besteht die Annahme, daß gewisse Fremdkörper vom Feind 
in den Leib des Leidenden gejagt worden waren, und es gilt, sie zu 
entfernen. Ein geschickt eingeschmuggeltes vorgeführtes »corpus de- 
licti« (z.B. ein Stück Kristall, eine lebende Ameise usw.) wird demon- 
striert, und hiermit hört die Behandlung auf: häufig mit einer sichtbaren 
Heilwirkung. Früher wurde dieses Heilverfahren von weißen Ärzten 
und Missionaren als purer Hokuspokus verurteilt. Die tiefenpsycho- 
logische Durchleuchtung und das Studium der Sitten und Gebräuche, 
der Weltanschauung der Naturvölker erlauben nun ein gerechteres Ver- 
ständnis dieses sonderbar anmutenden Heilverfahrens. 

Selbstverständlich besteht bei diesen Primitiven eine außerordentliche 
Beeinflußbarkeit, und ihr entspricht die magische Wirkung eines solchen 
sichtbaren, spektakulären Auftretens des Medizinmannes. Diese beiden 
Eigenschaften passen zueinander wie ein Schlüssel zum Schloß. H. Si- 
gerist spricht hier von der magischen Wurzel der ärztlichen Tätigkeit. 
Aber der Zauberer ist noch Priester und Vermittler zwischen dem 
Kranken und dem Schutzgeist und Totem des Stammes. Der Medizin- 
mann glaubt an die Macht der Geister und appelliert an die Gläubigkeit 
seines Klienten. 

In diesen Heilverfahren handelt es sich im wesentlichen um unbe- 
wußte Vorgänge von starker Dynamik. Im Laufe der Vorbereitung zum 
Eingriff findet beim Medizinmann ein Persönlichkeitswechsel statt. Der 
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Agierende wird zu einem Agierten. Er wird zum Besessenen, und sein 
Schutzgeist, das Totem, handelt durch ihn. Solche kollektiv-psycholo- 
gischen Vorgänge üben eine tiefgehende Wirkung aus auf den Zau- 
berer wie auf den Kranken. Der Einsatz des Heilers, sein Kampfgeist 
sind überaus mächtig. Auffallend ist übrigens auf den Bildern, die man 
von solchen Zauberern besitzt, der Eindruck der ausgesprochenen Per- 
sönlichkeit. Von ihrer Initiation können wir hier nur einiges andeuten. 
Ihr Höhepunkt ist das Erleben eines symbolischen Todes mit nach- 
folgender Wiedergeburt. Der angehende Heiler wird dadurch von 
seinen Volksgenossen abgesondert und erhält durch dieses Geschehen 
eine gewisse Weihe und Autorität. Ein mystisch-magischer Zug ist im 
Verhältnis des Urarztes zum Kranken vorherrschend, der mit dem be- 
stimmenden Einfluß des Unbewußten auf dieser primitiven Kulturstufe 
zusammenhängt. Wenn wir für einen Augenblick den Unterschied 
zwischen der Ausbildung des modernene Arztes und des Medizin- 
mannes betrachten, fällt einem auf, wie beim letzteren der Akzent 
auf die Wirkung von Mensch zu Mensch, auf die Kunst der Menschen- 
beeinflussung, gesetzt ist. Und das ist begreiflich, denn das Wissen des 
Sachlichen, Tatsächlichen und seine Handhabung sind hier noch minimal 
entwickelt. Wir befinden uns hier in der Sphäre des Irrationalen par 
excellence. Aber der moderne Mensch steht ihr mißtrauisch gegenüber, 
ja eigentlich verständnislos, denn er kommt ihr mit seiner ratio nicht 
bei. Darf man sich begnügen, wie es noch vielfach geschieht, dieses 
Mystisch-Magische abzulehnen? Der Anfang jeder Kultur steht unter 
diesem Zeichen, und in der Hochkultur ist es keineswegs überwunden, 
sondern bildet den lebenden Grund, auf dem sich das seelisch-geistige 
Leben entwickelt. Ein kontinuierlicher Austausch findet von unten nach 
oben und vice-versa statt, der dem Leben seine schöpferische Eigen- 
schaft verleiht. Nicht nur wirken die Archetypen bestimmend durch die 
Träume und Phantasien, sondern auch in jeder produktiven Leistung, 
wie in der Entstehung der Entdeckungen, im Schaffen der Kunstwerke, 
nicht zuletzt in jedem Heilungsprozeß, ja im Wirken des Arztes auf 
den Patienten. Der Mensch ist nicht einer Maschine vergleichbar, die 
der Geist für einen bestimmten Zweck konstruiert hat und die — sich 
gleichbleibend — bis zur Abnutzung funktioniert. Der menschliche Geist 
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schafft unter entscheidender Mitwirkung des Archetyps in jeder Kul- 
tursphäre und in jeder Epoche eine Medizin, eine ärztliche Kunst und 
ein entsprechendes Arztbild; und in jeder dieser Gestalten lassen sich 
die gleichen Grundzüge feststellen, wobei alle unterscheidenden Merk- 
male den übrigen spezifischen Differenzierungen der einzelnen Kultu- 
ren entsprechen. 

Der konstellierende Einfluß des Heilerarchetyps auf Arzt und Patient 
ist bei den Naturvölkern viel unmittelbarer als bei geistig entwickel- 
teren Menschen. Noch einmal erwähnen wir die Bedeutung des »Kampf- 
motives« bei den Medizinmännern: der Kampf galt hier den inner- 
seelischen Gefahren. In der heutigen somatischen Medizin treffen wir 
den Kampf gegen die infektiösen, toxischen Noxen und physischen 
Insulte, und zwar den Kampf des Organismus und des Arztes. Das 
Leben wehrt sich elementar gegen das Zerstörerische. Der Medizin- 
mann ruft in seinen rituellen Gesängen nach dem Schutzgeist und sucht 
die Verbindung zwischen dem Totem, als dem eigentlichen und poten- 
tiellen Zentrum des Stammes, und dem durch das Leiden isolierten, 
abgespaltenen Kranken, der sonst der Zerstörung anheimfallen würde, 
herzustellen. Er ist so ein notwendiger Vermittler. Wir treffen hier die 
Idee der Ganzheit in ihrer vollen Integrität, eine geistig-religiöse 
Vorstellung, die in der naturwissenschaftlich bestimmten Medizin weit- 
gehend abgespalten worden ist. Letztere kennt zwar die Einheit des 
Individuums, das Streben nach Wiederherstellung seiner Ganzheit und 
ahnt auch mit dem Aufbau einer sozialen Medizin die Ganzheit des 
Volkes, der Menschheit, aber bis zur religiösen Erfassung der Ganz- 
heit, die einen persönlichen Gott in ihrer Mitte besäße, kann sie sich 
noch nicht aufschwingen. Weil sie meint, nur eine wissenschaftliche 
Angelegenheit zu sein, findet sie kein Verhältnis mehr zur Berufung 
des Arztes, wie es ein Paracelsus noch lebendig besaß. Die Vorstellung 
der Abwehr gegen das Zerstörerische und die Wiederherstellung der 
Verbindung mit dem Zentrum (also der primären Ordnung), wie sie die 
Urmedizin und die antik-griechische Medizin hatten, gehören wesent- 
lich zum Heilerarchetyp und zur Gestalt des Heilbringers. 

In der modernen Psychotherapie begegnen wir dem Kampfmotiv, wie 
in der somatischen Medizin. Der Kampf gilt hier den infantilen und 
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sonstigen Bindungen, die Hemmungen aller möglichen Arten zur Folge 
haben und die Selbst-Findung und -Entfaltung, die Bejahung des 
realen, schöpferischen Lebens verhindern. Der Psychotherapeut wird 
nicht nur als Auffangfigur für die infantile Übertragung aufgefaßt, 
wie in der Psychoanalyse, sondern auch als Vermittler zu gesunden 
zwischenmenschlichen Beziehungen, zur Gemeinschaft überhaupt. Man 
beginnt sogar seine Vermittlertätigkeit beim Erwachen der religiösen 
Funktion zu entdecken. Das will aber sagen, daß in der heutigen 
Psychotherapie vielfach ein Wiederfinden der aufgegebenen und von 
der ursprünglichen Medizin abgespaltenen religiösen Wurzel zustande 
kommt. 

Neben der Kampfhaltung, die gegen die feinlichen Mächte gerichtet 
ist, unterscheiden wir noch beim Heiler einen magisch-suggestiven Zug, 
der dem Patienten (und seiner Umgebung, die bei der Behandlung 
immer auch anwesend ist) gilt und der seinem Drang nach Fremdhilfe 
mit seiner natürlichen Bereitschaft zum Vertrauen und zur Unterord- 
nung entgegenkommt. Typische, sich entsprechende Erscheinungen 
von beiden Seiten, die auf die Wirkung des Heilerarchetypus zurück- 
zuführen sind. Dieser magische Zug bedingt die spezifische Dynamik 
der zwischenmenschlichen Beziehung Arzt—Patient auf dieser primi- 
tiven Kulturstufe. Der Kranke soll der Macht feindseliger Einflüsse ent- 
zogen werden. Bekanntlich bewirkt jede Erkrankung eine Isolierung 
des Leidenden, einen mehr oder weniger ausgesprochenen autisti- 
schen Zustand. Mit seinem dramatischen Eingriff will ihn der Medizin- 
mann aus dieser Isolierung loslösen. Er versucht ihn schlagartig von 
seiner sieghaften Macht über die Feinde zu überzeugen. So soll der 
Patient dem gesunden Leben zurückgegeben werden. Von einer Bin- 
dung des Genesenden an den Medizinmann hört man nichts, denn es 
kommt zu keiner persönlichen Verbindung zwischen ihnen. Alles spielt 
sich auf einer unpersönlichen und überpersönlichen Ebene ab und 
geschieht innerhalb einer einzigen Sitzung. Diese Magie ist eine der 
ersten Formen der Kunst der menschlichen Beeinflussung, neben der- 
jenigen, die vom Zauberer ausgeübt wird, um die Operationen der 
kollektiv betriebenen Jagd oder Fischerei zu leiten. Um die Wirksam- 
keit dieser menschlichen Beeinflussung zu veranschaulichen, braucht 
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man sich nur an das Geschehen beim Gottesgericht zu erinnnern, das auch 
zu den Vorrechten des Zauberers gehört. Man weiß, wie Angeklagte, 
die schuldig sind (oder vielleicht sonstige Schuldgefühle anderer Her- 
kunft haben), bei der Giftprobe tot umfallen, während andere, angeb- 
lich Unschuldige, die das gleiche Gift zu sich genommen haben, nicht 
getroffen werden. Man spricht in solchen Fällen von Affekttod, und 
er dürfte auf die massive magische Wirkung des Zauberers zurück- 
gehen. Die Primitiven haben ihre eigene Art, Kunststücke zu treiben, 
die uns abhanden gekommen ist. 

Die moderne Psychotherapie besitzt nun natürlich auch ihre eigene 
Form der menschlichen Beeinflussung. Wie wir schon wissen, ge- 
schieht sie nicht so unmittelbar vom Unbewußten zum Unbewußten der 
beiden Partner der therapeutischen Handlung. Der heutige Therapeut 
versetzt sich nicht in einen Trancezustand, wie der Urarzt, um Zugang 
zu den Heilkräften zu gewinnen. Er besitzt eine wissenschaftlich fun- 
dierte Vorstellung von dem Entstehen der Neurosen und verfügt über 
eine analytische Technik, um die unbewußten Fixierungen und Hem- 
mungen seines Patienten aufzudecken und bewußt zu machen. Auf die- 
sem Wege hilft er ihm, zu einem affektiven Nacherleben der ver- 
drängten Störungen zu kommen. Bekanntlich erfolgt dieser Prozeß zu- 
nächst in einer »übertragenen« Form, als einer Versubjektivierung 
des Verhältnisses vom Kranken zum Arzt. Die unerledigte Vergangen- 
heit wird an der Person des Therapeuten aktualisiert und als solche 
bewußt erlebt und korrigiert. Die Analyse der Träume und Fehlhand- 
lungen spielt in diesem Verfahren eine entscheidende Rolle. Es han- 
delt sich also im wesentlichen um eine lebensgeschichtliche Aufgabe, 
und diese Operation ist auf die Beziehung zwischen dem persönlichen 
Unbewußten und dem Bewußten bezogen. 

Persönlich halten wir dafür, daß die Psychoanalyse nicht die totale 
zwischenmenschliche Beziehung Arzt—Patient erfaßt. Was wir über die 
Urmedizin und die vorhippokratische antike Medizin gesehen haben, 
gehört nicht in das analytische System. Mit seiner Entdeckung des Kol- 
lektivunbewußten und der Archetypen weist C. G. Jung auf Prozesse 
anderer Tiefen hin, die allgemein-menschlicher Natur sind. Die Kind- 
Eltern- und Eltern-Kind-Beziehung, die als das Urmodell der Übertra- 
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gung und der Gegenübertragung aufgefaßt wurde, gilt nicht mehr für 
die Phänomene des Kollektivunbewußten, die doch an der Begegnung 
der beiden Beteiligten mitwirken. Neben den Übertragungen aus der 
persönlichen Sphäre stellen wir noch die Projektion des Heilerarche- 
typs auf Arzt und Patient fest. Dieses Phänomen ist eine spezifische 
Form dieses betreffenden Verhältnisses: der Hilferuf aus der existen- 
tiellen Not der Erkrankung an den Träger der Fremdhilfe und die Ant- 
wort des Beistandleistenden — ein Urphänomen, das an keine be- 
stimmte Kultur, noch an ein Zeitalter gebunden ist. Es hat übrigens 
auch für religiöse Heilungen Geltung, die von jeher vorgekommen sind 
und noch vorkommen. In gewissen Träumen und unbewußten Phan- 
tasien lassen sich diese Archetypen in ihrer Auswirkung nachweisen, 
genau wie die Elternbilder im Übertragungsverhältnis. Im gegenseiti- 
gen Verhalten von Arzt und Patient lassen sich ebenso die Ausstrah- 
lungen der Dominante des Heilers nachweisen: auf der einen Seite die 
Heilgläubigkeit und Verehrung des Leidenden, die mit der Liebe des 
Kindes zu seinen Eltern nicht identisch sind, und auf der anderen die 
hingebende Art des Beistandleistenden, die den Charakter einer Be- 
rufung trägt, und der zugehörige bestimmende, autoritative Einfluß. 

Ein Psychotherapeut berichtet: Während einer Waldwanderung merke 
ich, daß ich in Gedanken einen länglichen Gegenstand, wie eine Fahne, 
trage. Er ist kein fremdes Objekt, sondern der erigierte Riesenphallus, 
an dessen distalem Ende Drähte, wie an einer Telegraphenstange, an- 
gebracht sind. Dann ändert sich das Bild. Der Phallus hat jetzt die 
Form eines langen Armes, dessen Hand das ferne Gesicht eines de- 
pressiven Kranken streichelt, wodurch ein freundliches Lächeln sichtbar 
wird. Eine typische unbewußte Phantasie, deren Sinn zunächst kaum 
faßbar ist. Vierzehn Tage später erwache ich mit dem bestimmten Ge- 
fühl: heute wird etwas Besonderes geschehen. Abends im Konzertsaal 
bin ich plötzlich abgelenkt durch ein imaginäres Gespräch, das ich mit 
einem jungen Patienten führe, der mir gerade Sorgen macht. Er fasse 
dieses Konzert als deutsche Propaganda auf (es war während des 
Krieges) und möchte einen richtigen Krawall machen. Ich bemühe mich, 
ihn davon abzuhalten (immer bloß in Gedanken). Plötzlich höre ich 
eine Türe über und hinter mir zuschlagen ... und ich erwache aus die- 
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ser Phantasie mit der Überzeugung, es habe sich um ein »telepathisches 
Erlebnis« zwischen dem offenbar im Saal anwesenden Patienten und 
mir selbst gehandelt. Auf einmal weiß ich ganz sicher, er sei im Saal 
gewesen, habe mich in Gedanken gesucht, um mich um Erlaubnis zu 
fragen, und enttäuscht über mein Nein sei er türezuschlagend hinaus- 
gegangen. Am folgenden Tag gab mir der Patient den genauen Bericht 
seines Erlebnisses mit interessanten Einzelheiten. Alles stimmte wört- 
lich. Es handelte sich um ein eindeutiges telepathisches Erlebnis, an 
dem zwei Elemente unterschieden werden können: die Fernwahrneh- 
mung (Empfangen) und die darauffolgende Fernwirkung (Weitergeben). 
Hier finden sich die beiden obigen Phantasien wieder: der Phallus mit 
den Telephondrähten und die pseudopodartige Hand, die einem thera- 
peutischen Zweck dient. Die Phantasie war die »prospektive« Schau 
einer in der Tiefe des Kollektivunbewußten sich vorbereitenden 
psychischen Funktion. Das Ganze ist aus der persönlichen Situation 
des betreffenden Psychotherapeuten hervorgegangen, aus der Not des 
helfenden Arztes, der eine tiefere Verbundenheit mit seinen Patienten 
sucht, um ihnen besser beistehen zu können. Der betreffende Arzt war 
gerade daran, sich von der klinischen Tätigkeit auf die Privatpraxis 
umzustellen. Er wußte, in der Zukunft sei er auf sich selbst angewie- 
sen; kein klinischer Rahmen mehr, kein Chefarzt, keine Pflegerinnen — 
er allein den Patienten gegenüber. In der nachfolgenden Zeit stellten 
sich wiederholt beim Arzt telepathische und telekinetische Erlebnisse 
ein. Die meisten übten eine rettende Wirkung auf Patienten in großer 
Not aus. Solche »parapsychologische Phänomene« scheinen an die 
Tätigkeit des Kollektivunbewußten gebunden zu sein und setzen hier- 
mit ein gewisses Verhältnis zum letzten voraus. Verständlicher- 
weise kommen sie bei stark intellektualisierten Menschen, die von 
der Tiefe abgespalten sind, kaum vor. Ihre abschätzige Einstellung sol- 
chen Erscheinungen gegenüber ist aber nicht gerade als Ausdruck eines 
objektiven, ernstzunehmenden Urteils zu betrachten. Dieser Bericht wäre 
also als Illustration zur Auswirkung des Heilerarchetypus auf den 
Psychotherapeuten aufzufassen. Eine wahrhaft irrationale Angelegen- 
heit und doch eine psychische Wirklichkeit, die dem heutigen Arzt 
zu denken geben kann. 
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Und nun, zum Schluß, das Beispiel der ausstrahlenden Wirkung des 
Heilerarchetypus auf einen Kranken. Spencer-Gillen berichtet folgen- 
des über seine Forschungen bei den Urvölkern Australiens: »Wenn 
ein Eingeborener aus dem Stamm der Aruntas das Gefühl einer Min- 
derung seiner Lebenskraft bekommt, sich ‚in der Gefahr des Verlustes 
der Seele‘ befindet (ein depressiver Zustand z. B.), holt er aus einem 
Versteck sein individuelles Churinga (ein vom Zauberer bei der Män- 
nerweihe empfangenes flaches Stück Holz), setzt sich, legt es auf die 
Knie und reibt seine Hände daran, indem er auswendiggelernte, magi- 
sche Formeln murmelt.« Die Meinung ist, daß dadurch seine Schwäche 
auf das Churinga übertragen, ihm aber dadurch zugleich neue Kraft 
eingegeben werde. Eine vorgeschriebene rituelle Handlung, die eine 
Heilung von der Krankheit herbeiführt. Das Zeichnungen tragende 
Churinga ist ein heiliger Gegenstand, dem Pflege und Ehrfurcht ent- 
gegengebracht werden. Das Volk glaubt, daß eine innige Verbindung 
des individuellen Churinga mit dem totemistischen Urahnen und dem 
betreffenden Individuum, seinem Abkömmling, bestehe. Das Churin- 
ga eint den Einzelnen mit seinem Urahnen und verbürgt ihm seinen 
Schutz. Der Verlust des Churinga wird aber die Rache des Schutzgei- 
stes auf den Betreffenden lenken. Der Aruntas fühlt sich nur im Schutz 
seines Urahnen und des vermittelnden Churinga sicher. Wenn der 
Protektor gereizt ist, hält sich sein Schützling für verloren. Die Ein- 
haltung der vorgeschriebenen Regeln, die zuverlässige Verwahrung 
des Churinga in seinem Versteck und seine Handhabung mit den ein- 
geübten Formeln machen seinen verantwortlichen Anteil an der heili- 
gen Handlung aus. Die geglaubte Hilfe vom »anderen« geschieht an 
ihm in einer mystischen Vereinigung. Bei den Aruntas hat also der 
Erkrankte selbst eine Zeremonie dem Churinga, seinem Fetisch gegen- 
über, zu vollziehen, der ihn von seiner Schwäche befreit und ihm frische 
Kraft vom Totem vermittelt. Der Zauberer selbst steht im Hintergrund. 
Es heißt doch, daß er ihm sein Churinga bei der Männerweihe geschenkt 
hat. In dieser Verbindung ist der Heilerarchetyp zu finden. So selt- 
sam einem diese Behandlung im ersten Augenblick vorkommt, erscheint 
sie nun sinnvoll, wenn man mit der Urmedizin in ihren mannigfaltigen 
Formen vertraut geworden ist. Die Heilgläubigkeit und der Gehorsam 
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der Hilfesuchenden sind gut erkennbar und das Eingreifen des Heil- 
bringers dafür unsichtbar, wenn auch real. Die Verbundenheit des 
Kranken mit dem Schutzgeist und Urahnen ist wiederhergestellt, was 
der Reintegration, der Heilung entspricht. 

Eindrucksvoll wirkt die Feststellung, daß sowohl in den primitivsten 
Formen des Heilung-Suchens und -Findens, wie in den differenzierte- 
sten der Neuzeit, die gleichen Grundzüge vorhanden sind und die glei- 
chen Gesetze herrschen. 
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ı. HEILGEBÄRDE UND RITENGESCHICHTE 


dauer die dunkle Geschichte der Ritualgebärden zum Forschungs- 

thema nimmt; aber rasch doch wird er spüren, daß diese Pfade 
zu verschütteten Schätzen zentraler Kulturgüter der Menschheit füh- 
ren können. Es handelt sich um Kulturgüter, die dem Gegenwartsbe- 
wußtsein fast völlig entschwunden sind, so daß ihr endgültiges Erlö- 
schen erfolgt zu sein scheint — die aber doch wieder, wenn die Zeichen 
der Zeit nicht trügen, in neuer Gestalt aus dem Samen der verdorrten 
Frucht aufgehen werden. Gerade für den Typus der Heilgebärde, deren 
große Vergangenheit mit der Geschichte der Ritualgebärde unlöslich 
verknüpft ist, scheint ein solches »Stirb und Werde« in unseren Tagen 
den Wiedergeburtspunkt zu erreichen, nachdem seit der »Aufklärung« 
die Stille des Todes über das Feld ihrer Anwendung gezogen war. Da- 
mit aber ist für den Historiker die rechte Gelegenheit gegeben, das end- 
gültig abgelaufene, gewaltige Epochen durchmessende Zeitalter der 
Heilgebärde in aller Bildtreue wieder erstehen zu lassen, von seinen 
prähistorischen Anfängen bis zu den Ausläufern in der Weltstunde der 
industriellen Revolution. Eine solche Aufgabe kann die Arbeit von Ge- 
nerationen in Anspruch nehmen, will aber anderseits einmal umrissen 
sein. Der im folgenden vorgelegte Versuch beansprucht noch keines- 
wegs, eine solche Skizzierung zu sein; er will weniger systematisch 
auf die Probleme aufmerksam machen, die hier der Bewältigung harren, 
als überhaupt einmal die Tatsachen vor Augen rücken, die eine wissen- 
schaftliche Beachtung der Heilgebärde gerade dann als nötig erscheinen 
lassen, wenn die Historik mit der Gewinnung von bisher verkannten 
Geschichtstatsachen einem Ausgleich an Lebenswerten dient und da- 
mit auch den Bedürfnissen einer harmonischen Gesamtentwicklung der 
Species humana!., 


\ uf verwachsenen Pfaden befindet sich bald, wer mit Ernst und Aus- 
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Vorweg kurz erklärt sein will noch, wie ein Vertreter nicht nur der 
Ritengeschichte, sondern gerade der Rechtsritengeschichte zu diesem 
Themenkreis gelangt sein kann. An sich sind es sehr viele Querver-. 
bindungen, die hier bedeutsam sein können; als Beispiel für ein gerin- 
geres Phänomen seien die Gebärdenformen des Thymokatochon (Zorn- 
bannungsmittel) erwähnt?, wo durch bestimmte Handhaltung am 
Leib oder durch Einschlagen der Daumen u. ä. einerseits der Gegner 
im Rechtsstreit zur Versöhnlichkeit gebracht werden soll, anderseits 
mit gleicher Methode aber auch krankhafte Eigenzustände zu besei- 
tigen gesucht werden. Etwas größere Bedeutung für Rechtsgeschichte 
wie für Medizingeschichte besitzt dann schon der Funktionsbereich des 
Königtums, dessen Heilkraft sowohl die Gemeinschaftsordnung stiftet, 
mehrt und schützt, als auch für das leibliche und seelische Wohler- 
gehen des Volkes und auch unmittelbar der Einzelnen sorgt, und zwar 
in zum Teil nicht unkomplizierten Gebärdenritualen (Taf. V Abb. ı). Vor 
allem anderen aber ist es das Geschichtsfaktum der Heilstrafen (poenae 
medicinales), unter denen sich viele Bußstellungen und Sühnegebärden 
befinden, das zur Untersuchung hierher gehöriger Tatbestände zwang. 
Strafgewalt eines Richters und Heilaufgabe eines Arztes vereinigten 
sich im archaischen Typus des Sühnepriesters, wie er dem schuldig 
Gewordenen bestimmte körperliche Verhaltensweisen vorschrieb, 
deren läuternde Wirkungen die Wiederherstellung der gestörten Ord- 
nung erleichterten — der Ordnung im Missetäter selbst und der Ord- 
nung in seiner Welt. Denn das ist ja wohl der allgemeinste Sinn einer 
Ritualgebärde, von dem aus dann alle Einzelaspekte in ihrer Vielfalt 
als Differenzierungen verständlich werden: das Einnehmen einer be- 
stimmten Körperhaltung appelliert an eine bestimmte Urstruktur, deren 
sonstige Latenz durch vorübergehende Manifestation beseitigt wird, 
so daß sie zur Ausrichtung des Menschen auf eine für ihn notwendige 
Seinsgestalt führt. Eine einfache, besonders wichtige Grundform stellt 
das schon vom babylonischen Sühnepriester gerade auch zu Heilzwek- 
ken verlangte Knien dar, dessen Heilwert späterhin u. a. durch waag- 
rechtes Ausbreiten der Arme zu steigern gesucht wird, wobei aber 
die in gleicher Weise auch vom Rechtsritual weiterentwickelte Gebär- 
denkombination wieder als Strafmittel begegnet. Sehr differenzierte 
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und langehin überlieferte Formen hat das chinesische Ritual entwickelt 
(Taf. VI Abb. 6). 


2. VOM GEBÄRDENSCHATZ ALTER HEILWEISEN 


Nicht nur für die großen Grundformen des heilsamen Verhaltens, wie 
etwa das geradegestreckte Hinlegen auf den Rücken oder das waag- 
rechte Ausbreiten der Arme, sondern auch für die Feinheiten der Heil- 
gebärde, wie sie vor allem im Einsatz bestimmter Finger liegen, hat 
offenbar die alte Heilkunde sich auf positive Erfahrungstatsachen ge- 
stützt. Kein mittelalterlicher Bader hätte wohl beim Aderlaß seinen 
Patienten aus der im übrigen geballten Faust den Mittelfinger her- 
ausstrecken lassen (Taf. VI Abb. 8), wenn dieses Verhalten dem Skarifi- 
kationsakt nicht förderlich oder gar umgekehrt abträglich gewesen 
wäre. Daß für diese Maßnahme bei einem als Reinigung der Säfte, 
ja letztlich der ganzen Aura verstandenen Eingriff Zusammenhänge zu 
einer Urmedizin bestehen können, beweist etwa ein Blick auf das fern- 
östliche Tatkaracodhana: denn diese »Handreinigung«, die auf den gan- 
zen Menschen zurückwirken sollte, wird ebenfalls unter Einsatz gerade 
der (sich an den Spitzen gegenhändig berührenden) Mittelfinger voll- 
zogen (Taf. VI Abb. 7). Im einzelnen sind das natürlich zwei sehr 
verschiedene Heilformen; aber durch den Grundsatz der gestreckten 
Mittelfingeranwendung verweisen sie auf einen zugrundeliegenden 
Archetypus bestimmter Art. Es könnte nun noch sehr viel an mehr oder 
minder verwandten Heilbräuchen vorgeführt werden, wie etwa das 
Bestreichen der »Rose« (Herpes zoster) gerade durch den Mittelfinger 
oder das Stärken der endothorakalen Organe durch Auflegen der bei- 
den Mittelfingerspitzen auf die Brustwarzen der Gegenseite (mit ent- 
sprechendem Überkreuzen der Unterarme), was wieder (wegen der 
Entsprechung Daumen — menschliche Mitte) in gewisser Hinsicht als 
ersetzbar gilt durch das Verbinden des Daumens mit dem Mittelfinger 
der gleichen Hand (»Mittelfingerbrücke«). Aber dies und anderes mehr 
(woraus einzelnes noch folgen wird) wäre nur ein charakteristischer 
Ausschnitt, der keinesfalls zu dem Fehlurteil verleiten dürfte, als 
käme vorwiegend oder gar ausschließlich der Mittelfinger in Heilge- 
bärden der Hand zur Anwendung. Nicht einmal seine zeitweilige Be- 
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TAFEL V Zum Beitrag H. Fischer, S. 318-347 


Abb. 6 


TAFEL VI Zum Beitrag H. Fischer, 


S. 318-347 


er = 


Heilgebärden 


zeichnung als digitus medicinalis könnte dafür ins Treffen geführt wer- 
den: denn schon diesen Titel muß er vielfach mit dem Ringfinger teilen. 
Darüber hinaus wird aber ebensogut, wenn auch unter anderer Aspek- 
tierung, der Daumen, der Zeigefinger und nicht zuletzt der kleine Fin- 
ger für Heilgebärden verwendet, wofür noch Beispiele gebracht wer- 
den. 

Wer um den Grundcharakter der alten Medizin weiß, wird dies nicht 
für ungewöhnlich halten: eine auf »Ganzheit« aufgebaute Heilweise 
zieht wie in der Gesamtkörperstruktur jeden Körperteil, so auch in der 
Handstruktur insbesonders jeden Finger, ja jedes Fingerglied heran, 
weil ihr nichts am Leibe unwesentlich ist, folglich für sie aus jedem, 
auch dem kleinsten Stückchen Heil wie Unheil zu rühren vermag. Das 
Einzelne ist für das Ganze ebenso wichtig wie das Ganze für das Ein- 
zelne. Was zunächst die Hand betrifft, die in der Mikrokosmoslehre 
genuin den (allmütterlichen) Urgrund erreichbar machen sollte, wäh- 
rend der (vom Haupte gekrönte) Gesamtleib den (allväterlichen) Urhim- 
mel widerspiegelte, so ist das in der Fingersymbolik begegnende Ele- 
mentarsystem keineswegs nur auf eine (im heutigen Sinn) medizinische 
Aspektierung abgestellt. Ich selbst habe mir aus einem ganz anderen 
Sinnbereich, nämlich den rechtsförmlichen Fingergebärden der Richter 
und Urteilsfinder sowie überhaupt der rechtsrituell handelnden Per- 
sonen zunächst die Grundsymbolik erarbeitet, der ich dann in verglei- 
chenden Studien zu meinem Erstaunen auch auf ganz anderen Lebens- 
gebieten als wirksam begegnet bin?®: Daumen — Liebe, Zeigefinger 
— Geist, Mittelfinger — Leben, Ringfinger — Seele, kleiner Finger 
— Leib. Das sind notwendigerweise sehr weit gefaßte Begriffe; Liebe z. B. 
ist im Sinne der allumfassenden Macht gebraucht, die sowohl »Güte 
der Liebe« als auch »Strenge der Liebe« sein kann, daher der Daumen 
etwa einer Strafvollstreckungssymbolik dient, die in Ausläufern bis 
heute nachwirkt (Emporstrecken: Begnadigung, Herabstrecken: Ver- 
dammung). Für die Schwurgebärde sagen noch die amtlichen Eidtafeln 
der späten Neuzeit ausdrücklich, daß die beiden herabgebogenen letz- 
ten Finger Seele und Leib des Menschen verbildlichen. Das Regeln der 
Lebensordnung wird z. B. für Karl den Großen im Symbol der Mittel- 
fingerbrücke, also unter Verwendung des Lebensfingers dargestellt. 
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Der Ringfinger als Seelenfinger hilft in besonderen Riten des Gottes- 
urteils die seelische Reinheit zu erweisen. Wegschnellen des kleinen 
Fingers, also des Leibesfingers, dient zeitweilig als Begleitgebärde der 
Freilassung des Leibeigenen. Die gleiche Vielfalt der Handsymbolik 
wirkt sich nun aber auch auf jedem anderen Gebiet aus, insbesonders 
auch in der Heilkunde, selbstverständlich unter entsprechenden Ab- 
schattierungen. 

Man könnte geradezu eine Geschichte der Medizinalphilosophie und 
zum Teil auch ärztlichen Ethik unter dem Aspekt dieser Symbolik schrei- 
ben. An welchem seiner Seinsaspekte der heilbedürftige Mensch ange- 
packt wird, das spiegelt sich in den Symbolwerten des vorzugsweise 
gebrauchten Fingers. Dabei ist es aber keineswegs so, daß der nächst- 
liegende Leibesaspekt, wie er dem kleinen Finger zukommt, in der 
alten, religiös fundierten Heilkunde als »grobmateriell« verachtet wor- 
den wäre. Wie schon die Legende den kleinen Abraham auf Anwei- 
sung des Erzengels Gabriel aus dem eigenen kleinen Finger Milch zur 
Nahrung gewinnen läßt, so stellt noch das ı8. Jahrhundert etwa Chri- 
stus als Apotheker dar, wie er die Waage mit betont abgestrecktem 
Kleinfinger hochhält (Taf. VI Abb.9) — was um so mehr Gewicht erhält 
für den, der um die differenzierten Symbolmöglichkeiten einer Waage- 
haltung weiß (die personifizierte Justitia hält sie ganz anders, z. B. nur 
auf dem Daumen oder mit der Zeigefingerbrücke oder auch mit Hoch- 
streckung des Zeigefingers allein). Vom kleinen Finger nun macht noch 
die späte Volksmedizin in beachtlicher Varietät Gebrauch, von der 
hier nur Stichproben gegeben sein können. Eine weniger einfache Heil- 
gebärde wäre hier die Kleinfingerbrücke, der von Daumen und letztem 
Finger durch Spitzenberührung gebildete Ring (in Schwaben bis ins 
19. Jahrhundert belegt) *. Als gesunkenes Lehrgut lebt die innere Ver- 
bindung dieser beiden Finger noch im Kinderspruch fort: »Ist der Dau- 
men ins Wasser gefallen, so muß ihn der kleine Finger entweder 
ins Geschrei bringen oder ihn wieder ins Leben wecken« (Rochholz). 
Die therapeutische Anwendung der Gebärde selbst war sehr sinnspe- 
zifisch: der Liebesfinger und der Körperfinger werden verbunden, um 
den in Unordnung geratenen Sexualapparat oder die »Mannheit« über- 
haupt zu kurieren (der Betroffene soll durch diesen Ring den Harn ab- 
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lassen). Wie sehr dabei wieder elementare Vorstellungen am Werk 
sind, zeigt ein Blick auf ein älteres indisches Relief, wo eben wieder 
mit der Kleinfingerbrücke die ins Reine zu bringende Geschlechterbe- 
ziehung symbolisiert wird (Taf. VI Abb. 10). Unter den chinesischen Heils- 
siegeln wird die Kleinfingerbrücke für den »reinigenden Blitz« noch 
heute verwendet (Taf. V Abb. 2). Theoretisch hat übrigens die chinesische 
Medizintheorie der Akupunktur den »Kleinfingermeridian« in seiner Ver- 
bindung zur Achselhöhe herauszuarbeiten gesucht (Taf. V Abb. 3), für 
die Beziehungen zur Geschlechtsreife und sexuellen Sublimation anerkannt 
werden. 

Obwohl hier nur ein Einzelbeispiel herausgegriffen werden konnte, war 
es ein charakteristisches: denn es zeigt auch die Verknüpfung zu be- 
stimmten Organgruppen. Beim kleinen Finger geht es um die Entspre- 
chung zur Unterleibsregion — denn Körperkraft wird für die alte 
Physiologie wesentlich von der Geschlechtskraft gespeist. Beim Ring- 
finger haben wir es mit einer Entsprechung zur Oberleibsregion zu tun: 
Seelenkraft beruht für die alten Anthropologen wesentlich auf Herz- 
kraft und Halskraft. Daher gilt der Ringfinger einerseits als »Herzfin- 
ger«, verschiedentlich bis heute, anderseits als »Wortfinger« bzw. Hals- 
organentsprechung. Eine charakteristische Heilgebärde wäre etwa das 
Herabbiegen (Einschlagen) des Ringfingers bei Streckung der übrigen; 
in der Antike begegnet dies als eine Gebärde des Stillegebietens, 
in der mittelalterlichen Medizin aber als Mittel zur Stillung des Schluck- 
auf, aber auch zur Stillung von Blutungen, wobei freilich der herab- 
gebogene Ringfinger noch angebunden wird (Osiander). Eine Weiter- 
führung dieser Fingerstellung bildet es, wenn der herabgeschlagene 
Ringfinger vom entgegenkommenden Daumen gestützt wird: damit ist 
die Ringfingerbrücke hergestellt, deren höchsten Symbolwert wir im 
»Heiland« selbst finden, im durch die Macht des Logos in Liebe wir- 
kenden Christus. Wir müssen es uns versagen, hier noch weitere 
Beispiele anzuführen. Nur ein kurzer Ausblick ist auch auf die wei- 
teren Finger möglich, unter denen der Mittelfinger allerdings schon 
eingangs näher betrachtet wurde und noch in der charismatischen Heil- 
gebärde der Könige zu beachten sein wird. Dieser »Lebensfinger« war 
organologisch dem Mittelleib zugewiesen, insbesonders der Sonnen- 
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geflechtsregion bzw. dem Epigastrium; auch als Nabelfinger begegnet 
er mitunter. Alle auf Vitalität im weitesten Sinn zielenden Heilweisen 
setzen den »Lebensfinger« in ihren Gebärdenformen besonders ein, wobei 
in der-erwähnten Königsheilgebärde geradezu eine »Unterdrückung« 
des Zeigefingers (als Geistfingers) auftritt: »Das Leben steht über allem« 
(vgl. Taf. V Abb. r). Charakteristisch ist die Mittelfingerbetonung 
aber auch für bestimmte auf Prozeßbeherrschung zielende Methoden: 
Leben ist ja der beständige Fluß, der Entwicklungsablauf schlechthin. 
Daher sucht eine eigenartige, in Thüringen heute noch gebräuchliche 
Haltung das (einseitige) Nasenbluten dadurch zu stillen, daß der Arm 
der blutenden Seite senkrecht hochgestreckt, der Gegenarm jedoch 
ebenso senkrecht zu Boden gestreckt wird, wobei jede Hand zur 
Faust geballt ist, aber den Mittelfinger gerade herausreckt®. In der 
zugrundeliegenden Vorstellung ist das Kranksein als Symptom einer 
belastenden Lebensaufgabe angesehen worden, deren Spannung be- 
seitigt werden sollte: die »untere« (chthonische) Macht stellt das Pro- 
blem, die »obere« (himmlische) Macht löst das Problem (vgl. auch 
Taf. VII Abb. 13). Werden beide Urmächte durch die verschiedenseitige 
Armstreckung angerufen, problemstellende und problemlösende Kraft 
also zugleich herbeigezogen, dann ist der Prozeß beendet und die Epi- 
staxis hört auf. Derartige Kompensationsgebärden (als Sonderphä- 
nomen unter den actus contrarii) sind auch dem Rechtshistoriker be- 
kannt: das Hochstrecken des rechten Arms mit der Schwurgebärde wird 
im Meineidszauber aufzuheben gesucht durch das gleichzeitige Herab- 
strecken des linken Armes mit der gleichartigen Handgebärde der Drei- 
fingerstreckung. Wir finden aus denselben Bereichen sogar noch eine 
stärkere Parallele: der Bauer des Südostens glaubt heute noch, einen 
verbindlichen Eid nicht zu leisten, wenn er den Mittelfinger über den 
Zeigefinger legt” — er sucht also mit jener Fingerstellung (hier 
allerdings hochgereckt, nicht nach vorn gestreckt) ein ihm drohendes 
Übel zu kompensieren, die der Rex Thaumaturgus als Heilgebärde 
zur Abwendung des Krankheitsübels gebraucht; die modifizierte Moti- 
vation lautet hier also ungefähr: »Das Leben steht über allem, auch 


über dem Geist der Gerechtigkeit, der Rache« (die der Meineidige 
hier von Gott erwartet). 
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Zeigefinger und Daumen sind in den Gebärdenformen aller Kulturbe- 
reiche ohnedies so stark vertreten, daß hier keine besonderen Bei- 
spiele vorgeführt werden brauchen. Als »Geistfinger« erfährt der 
erstere bevorzugten Einsatz in allen geistigen Heilweisen; besonders 
charakteristisch ist wieder die Zeigefingerbrücke, die in Ost und West 
für eine Harmonisierung der geistigen Natur des Menschen verwen- 
det wird, insbesonders für den Ausgleich zwischen den übergroßen 
Verstandeskräften und dem vernachlässigten Empfindungsleben. Der 
organologischen Entsprechungslehre gilt der Zeigefinger als »Kopffin- 
ger«, was manche Anwendungsweisen erklärt, unter denen wir so diffe- 
renzierte finden, wie das Aufeinandersetzen der beiden Zeigefinger- 
spitzen bei gleichzeitiger Umschließung des einen Zeigefingers durch 
die anderen Finger der Gegenhand (Taf. VIII Abb. 19). Doch sei an dieser 
Stelle eine warnende Bemerkung gegen vorschnelle und damit ober- 
flächliche Deutungen eingeschoben. Jede Analyse bestimmter Gebär- 
denformen des Heilbrauches muß sich davor hüten, für den Finger- 
einsatz einfach die entsprechende Organgleichung zu nehmen, da noch 
sehr viele andere Komponenten hereinspielen. Aber auch abgesehen 
davon wird sehr häufig ein Ausgleich erstrebt, also z. B. die aus Über- 
beanspruchung von Gehirn bzw. Denkorgan entstandenen krankhaften 
Zustände nicht durch den Kopffinger, sondern gerade durch die den 
Empfindungskräften zugewiesenen Organrepräsentanten zu kurieren 
gesucht, also den Ringfinger oder den Daumen. Dazu kommen dann 
aber noch die vielen Sonderwertigkeiten, die hier keineswegs vorge- 
führt werden können. Ich verweise nur auf die elementische Auffas- 
sung des Daumens als »Wasserfinger« (daher auch im Rechtsritual für 
das Gottesurteil der Wasserprobe in besonderer Verwendung, ähnlich 
aber im Kultritual auch für die Wassertaufe), aus dem sich manche 
therapeutische Anwendung erklärt; dazu kommt dann weiters, daß 
nach der Körpersäftelehre der Schleim dem Urelement Wasser zuge- 
ordnet gilt (wie das Blut der Luft, daher beides dem Zeigefinger zuge- 
schrieben), weshalb wieder »Verschleimungen« der Stirne nach indi- 
scher Methode durch sanftes Reiben mit dem gestreckten Daumen zu 
lösen gesucht werden. An sich aber ist der Daumen seiner erwähnten 
Grundsymbolik entsprechend für »universale« Heilmethoden charak- 
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teristisch; er muß ja z. B. auch bei allen vier Formen der »Finger- 
brücke« beteiligt sein. Auch organologisch tritt er etwas aus der Reihe, 
da er für Peripherie und Kern des Menschen steht, also eigentlich für 
die beiden Pole seiner Ganzheit. Doch kann ihm aus dieser Auffassung 
dann mitunter auch das Herz zugeordnet werden, was gewisse Konkur- 
renz für den Ringfinger bedeutet — die aber ihre Bedeutung verliert, 
wenn man die alte Lehre von den mehrfachen, über die physische Leib- 
lichkeit hinausführenden Körperstrukturen und damit auch von der 
Mehrzahl der »Herzen« bzw. Kreislaufmittelpunkte beachtet (nur für 
den physischen Blutkreislauf ist also das fleischliche Herzorgan zustän- 
dig). Aber all das sprengt weit den Rahmen dieser Ausführungen. 

Bloß auf einen Komplex sei hier noch ergänzend aufmerksam gemacht, 
da er die Brücke zu einem weiteren, wenig bekannten Heilsystem bil- 
det, das auch den Leistungswert der menschlichen Stimme therapeu- 
tisch einzusetzen sucht. Das Empfinden der einzelnen Vokalresonan- 
zen lokalisiert sich deutlich in bestimmten Körperregionen; das I wird 
als Kopfton erlebt, das U als Unterleibston, dazwischen das A in der 
Brustregion, das O im Mittelleib, das E in der Halsregion. Schon von 
hier aus läßt sich nach den angeführten Organentsprechungslehren ver- 
stehen, warum mitunter der Vokal I dem Zeigefinger, A dem Daumen, 
O dem Mittelfinger, E dem Ringfinger und U dem kleinen Finger 
zugeordnet worden ist. Aber wahrscheinlich reizten dazu noch andere 
Gedankengänge, die teilweise mit der Zahlensymbolik der Finger zu- 
sammenhängen dürften. Im übrigen geht die Bildung von Lautgebärden 
durch Fingerstellungen natürlich sehr weit verzweigte Wege, von denen 
hier jene Variation hervorgehoben sein soll, deren Form wieder mit der 
Königsheilgebärde (Taf. V Abb. ı) identisch ist: der Vokal E wird auch 
dargestellt durch das Querlegen des gestreckten Mittelfingers über den 
gestreckten Zeigefinger. Hier wird also das E nicht einfach durch das 
Halsorgan symbolisiert (über dessen Organfinger), sondern aus einer 
Empfindung sich überkreuzender Urgewalten gebildet, wie sie unter 
den Gesamtkörperhaltungen als E-Gebärde auch das Überkreuzen der 
waagrecht vorgestreckten Arme gebracht hat. 

Allerdings bleibt die Betonung der Halsregion erhalten, da der Thauma- 
turgus seinen Arm in Halshöhe vorstreckt, ja auf den Hals des Kran- 
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ken zielt — wobei noch beachtet sein will, daß vielfach geräde die 
Strumabekämpfung zum typischen Heilbereich der Regalmedizin ge- 
hört. Für den Unterschied der symbolischen Bildung jenes repräsenta- 
tiven Lautes durch den Ringfinger oder die Zeige-Mittelfingerkreu- 
zung läßt sich als entscheidend knapp formulieren, daß die Ringfinger- 
anwendung das »sprechende« Wort, die Anwendung der beiden ande- 
ren Finger aber das »gesprochene« Wort darzustellen hatte. Im übrigen 
betont auch die zum Vergleich erwähnte Doppelarmgebärde die Hals- 
region, da die sich überkreuzenden Arme wieder in Halshöhe vorge- 
streckt sind. Darin stimmt diese Form (wie sie gestaltlich auch dem 
Schriftbild der jüngeren Form der eh-Rune entspricht) überein mit der 
älteren hellenistischen E-Gebärde, die nur den rechten Arm vorstrek- 
ken ließ, aber mit geballter Faust (Leidener Papyrus J 395). Hier 
äußert sich noch das Bewußtsein, etwas gleichsam »einfangen« zu müs- 
sen, in der überkreuzenden Form aber schon das Bewußtsein, das Ein- 
gefangene auch halten und bewahren zu müssen. Noch einen Schritt 
weiter, zu der großen Hingabe an die Urmacht, der Leiden wie Heilen 
entstammen, führt die volksmedizinisch viel gebrauchte seitliche Arm- 
ausspannung, deren sich eben wieder die Symbolik des gleichen Lau- 
tes bedient: »Wo es angemessen erscheint, eine besondere Feierlich- 
keit und Größe in die E-Bewegung zu legen, kann die Kreuzung so 
gebildet werden, daß man die Arme ausbreitet ...« (A. Dubach-Do- 
nath). 

Man darf sich auch die reinen Handgebärden, die zur spezifischen Organ- 
heilung dienen sollen, nicht nur aus der Betonung des entsprechenden 
Organfingers gestaltet denken. Wir finden dabei ebensogut Formen, 
die einen im Wesen gleichmäßigen Einsatz aller Finger bringen. Da- 
für zwei Beispiele, die mir in Steiermark bekannt geworden sind. Zur 
Herzheilung hält man die linke Hand schalenförmig gekrümmt an die 
Brustmitte, mit der Kleinfingerseite anliegend und den Handrücken nach 
unten gekehrt, während die rechte Hand von oben her in die Höhlung 
gesetzt wird, mit allen Fingerspitzen an einem Punkt zusammenge- 
faßt, der die Handtellermitte der Linken trifft. Weit einfacher ausge- 
führt, als beschrieben, ist auch die zur Lungenheilung dienende Gebärde. 
Beide Hände werden mit dem Rücken zum Körper in Brusthöhe ge- 
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halten, diesmal aber mit Abstand vom Leib, alle Finger gespreizt, die 
Daumen außerdem so nach vorn abgewinkelt, daß sich ihre Spitzen 
in Höhe der Herzgrube gegenhändig berühren. Dieses Gebilde ist aber 
noch in eine einfache Bewegung zu bringen, die mit dem Atemrhyth- 
mus parallelisiert wird: beim Ausatmen führt man die gespreizten vier 
Finger langsam zusammen, bis alle Spitzen an einem Punkt vereinigt 
sind, ohne aber die Stellung der Daumenspitzen zu verändern, um sie 
dann beim Einatmen ebenso ruhig wieder auszuspreizen ®. Während 
die später zu erwähnende lichthungrige Gebärde unbewegt die Finger 
spreizen läßt, äußert sich hier durch den Wechsel zwischen Ausdehnen 
und Zusammenziehen die Lufthungrigkeit. Beide Gebärden stellen auch 
(freilich in unauffälliger Weise) durch die Körperregion, in der die 
Hände gehalten werden, eine äußere Beziehung zum entsprechenden 
Organ dar. Wir finden aber auch — besonders schön gestaltet in 
einer von den nordamerikanischen Indianern bewahrten Sonnenge- 
bärde — eine Art Lichtbad für den ganzen Oberleib: beide Hände sind 
mit gespreizten Fingern zunächst über den Scheitel des Hauptes ge- 
halten, sich an Mittelfingerspitzen berührend, um dann langsam nach 
beiden Seiten auseinanderzutreten, bis sie in der Schulterwaagrechten 
ausgebreitet sind ?! 


3. NATÜRLICHKEIT UND RITUALITÄT DER HEILGEBÄRDEN 


Schon der verdiente Prähistoriker Georg Wilke hat bei Behandlung 
von Fingerstellungen, die durch Höhlenzeichnungen aus dem Paläo- 
lithikum überliefert sind, auf die natürliche Entstehung von »magi- 
scher« Krankenbehandlung dienenden Gebärden aus unwillkürlichen 
Verhaltensweisen hingewiesen. Sein Hauptbeispiel bildete die Drei- 
fingerstreckung, wie sie heute noch häufig als Schwurgebärde begeg- 
net, aber auch von der Kirche als Segensgebärde gebraucht wird; diese 
einst beschwörenden Heilmethoden dienende Haltung tritt z. B. völlig 
unwillkürlich bei bestimmten Anfallsformen epileptischer Patienten 
auf, gleichsam einer Abwehr dienend. Das von Wilke herangezogene 
Bildmaterial zeigt aber auch das Überkreuzen der Arme und Beine 
als eine ebenso natürlich entstehende Verhaltensform, deren spätere 
volksmedizinische Anwendung auch in harmloseren Fällen (insbeson- 
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ders für von Schlaflosigkeit oder Angstträumen Bedrohte) bekannt ge- 
nug ist. Aber nicht nur durch Beobachtung solcher außergewöhnlicher 
Anfälle konnte sich der Frühmensch einen Erfahrungsschatz an Heil- 
gebärden sammeln. Folgte er nach langer Regenzeit beim ersten Son- 
nenschein einem inneren Antrieb, indem er seine Hände hochhob und 
alle Finger lichthungrig auseinanderdehnte, so konnte nach Selbst- 
beobachtung dieser Gebärde ein Mittel als gefunden gelten, um Mangel- 
erscheinungen an »Sonnenkraft« durch Spreizen aller Finger abzuhel- 
fen. 

Wir treffen damit auf ein Grundgesetz der Gebärdenentwicklung, das 
für alle Lebensgebiete Geltung besitzt. Gebärdenmäßig differenzierte 
Verhaltensweisen, die als natürlicher Ausdruck menschlichen Reagie- 
rens begonnen haben, werden später ritualisiert, d. h. zur technischen, 
vorschriftsmäßigen Form gemacht. Das bedeutet aber nur eine will- 
kürliche und bewußte Anwendung der zunächst unwillkürlichen und 
unbewußten Äußerung. Aus dem zornigen Aufstampfen als natürlicher 
Unmutsreaktion wird später ein Beschwörungsritus, der chthonische 
Mächte zitieren soll. Psychologisch gründet sich der Übergang auf die 
Entlastungstendenz des sthenischen Affektes: machte man zunächst in 
der Heftigkeit der Aufwallung die Erde mitschuldig für seine Schwierig- 
keiten oder Mißerfolge, so wendet man sich später auch bewußt mit 
der gleichen Forderung an ihr Numen: »Hilft mir jetzt heraus, da ich 
doch auf dir und mit dir leben muß!« Auch aus dem Rechtsritual ließen 
sich hier viele Beispiele anführen; eine alte Form der gerichtlichen 
Klage, das Erheben beider Arme, hat sich offensichtlich aus der natür- 
lichen Reaktion eines naiveren Menschen entwickelt, der auf die Er- 
fahrung einer Verbrechenstat hin schreckhaft seine Arme hochhebt. 
Noch ein Beispiel aus dem Grenzbereich von Recht und Medizin, näm- 
lich dem Bußenritual: wenn das altindische Sühneverfahren Atem- 
anhalten als Bußform verwendet, so braucht man sich nur an das natür- 
liche Atemstocken des schuldbewußten Menschen erinnern, um den Aus- 
gangspunkt der Ritualisierung einigermaßen zu verstehen. Selbstver- 
ständlich tritt nach der ersten Festlegung eine weitgehende Variations- 
möglichkeit ein, wie sie im pranayama ja zu bekannt komplizierten 


Systemen geführt hat. 
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Im Grunde aber lassen sich auch die heute sehr gekünstelt anmutenden 
Heilgebärden auf einfache Formen des natürlichen Verhaltens zurück- 
führen. Daß wir dies vielfach nicht zu erkennen vermögen, liegt in 
der Ungenauigkeit, die sich in der Selbstbeobachtung des modernen 
Menschen breitgemacht hat. Am leichtesten hat es hier noch, wer 
öfter das Verhalten von Kindern unter Augen bekommt!?. Wenn 
auch nur für ganz kurze Zeit, nimmt das Kind nicht selten ungewöhn- 
liche Körperstellungen ein, die ihm in irgendeiner Weise rasch physi- 
sche und auch psychische Entlastungen bringen, psychosomatische Rege- 
nerationskräfte wachrufen. Flaches Ausstrecken auf dem Bauch, tiefes 
Niederhocken, Durchstrecken eines Armes, Stehen auf einem Bein, 
rasche Drehung um die eigene Achse, einige leichte Schläge auf die 
Brust — das wären einige typische Formen, die wir ebenso als vor- 
schriftsmäßige Heilpraktiken älterer Kulturen wiederfinden. Aber auch 
die Feinheiten der Fingerstellungen wird man mitunter staunend fest- 
stellen: das Stecken des Daumens zwischen Zeige- und Mittelfinger 
(Feigengebärde) habe ich schon bei Kleinstkindern sehen können, und 
das Legen des Mittelfingers über den Zeigefinger kommt unwillkür- 
lich auch bei großen Schulkindern vor. Demgegenüber ist etwa schon 
jene »Vitalgeste« eine komplizierte Form, bei der die (linke) Hand 
faustartig geschlossen bleibt, dabei aber der Daumen zwischen Ring- 
und kleinen Finger gesteckt und der Mittelfinger über den Zeigefinger 
gelegt wird (die Rechte soll auf dem Oberschenkel liegen, Innenfläche 
nach oben). 

Für viele Gebärdenformen wird freilich noch eine differenziertere Be- 
achtung der Naturgrundlagen notwendig. Vor allem die Relativität der 
Völkernaturen ist hier wesentlich. Noch um die Jahrhundertwende hat 
man hier genauer beobachtet als heute: ein bekanntes Handbuch für 
den Untersuchungsrichter vermerkte zutreffend, daß das Stehen auf 
einem Bein für den Zigeuner eine sehr erholsame Stellung bedeutet, 
die von ihm ganz natürlich gebraucht wird, während sie für einen 
Mitteleuropäer ziemlich gekünstelt, jedenfalls nur als technische Ge- 
bärde einer bewußten und willkürlichen Heilübung vorkommen kann. 
Die Völker am Nil, wo teilweise ja das Stammland der Zigeuner 
(»Gipsy«) zu suchen ist, kennen diese Erholungsstellung ebenfalls 
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heute noch. Ebenso ist das Stehen auf einem Bein in Indien zu Hause, 
aber dort nur mehr als eine in Heildisziplinen eingebaute Grundform, 
deren seit Jahrhunderten traditionell festgelegte Varianten sich wieder 
aus der Verschiedenartigkeit der möglichen Armhaltungen ergeben 
(vriksasana, sankatasana, garudasana). Sind die Arme hochgestreckt 
und gefaltet, dann liegt eine alte Bußform vor, die das Rechtsbuch 
Mahäbharata (XIII 125, 45 ff.) vorschreibt; genau die gleiche Form 
empfiehlt aber dieser Tage ein belgischer Benediktiner (]J.M. Dechanet) 
als Exerzitium. 

Schon die Frühzeit hat aber auch nicht verschmäht, auf die der tie- 
rischen Natur entsprechenden Verhaltensweisen zurückzublicken. Die 
indische Hundestellung (snavasana) wird auch tatsächlich auf allen 
Vieren ausgeführt, in der Kobrastellung (bhudlangasana) biegt sich der 
am Boden aufliegende Körper schlangenartig zurück; eine »Raubtier- 
übung« (vyalayama) nimmt zur »Vierbeinigkeit« auch noch das Auf- 
und Niederducken des Kopfes hinzu. Europäische Beispiele bieten etwa 
der »Kiebitzschritt« (ein Knie schlägt während des Gehens federnd in 
die Kehle des anderen Knies) oder das weithin bekannte, sogar im 
militärischen Drill verwendete »Froschhüpfen«. Sehr alt, wenn auch nur 
selten deutlicher von der einfachen Kreuzhaltungsübung abgehoben, 
dürfte auch das »Flügelschlagen« durch Auf- und Abbewegen der seit- 
lich weggestreckten Arme sein. Aber noch viel kompliziertere, aus 
einer Reihe von Kettenhandlungen bestehende Gebärdenabfolgen hat 
der Frühmensch mit mehr oder weniger Geschick übernommen aus den 
Kampf- und Balztänzen der Vögel, aber auch den reinen »Selbstdar- 
stellungen« (Portmann) der Tiere, insbesonders wieder der Vögel. Das 
meiste geht freilich über die eigentlichen Heilzwecke weit hinaus, wie 
etwa der antike Kranichtanz (Geranos), gewinnt aber für das undiffe- 
renzierte Lebensbild früher Kulturstufen doch starke Anschlüsse an 
eine leib-seelische Hygiene. 

So bedeutsam Nachahmung von Tierverhalten, aber auch Nachahmung 
von fremdartigen Verhaltensformen anderer Völker für die Entstehung 
von Heilgebärden gewesen sein mag, bleibt sie freilich doch ein sekun- 
däres Phänomen. Vor der Nachahmung steht die Ahmung selbst — ein 
bezeichnenderweise vergessenes Wort. Das primäre liegt im sponta- 
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nen Bilden, in der zur gegebenen Zeit von selbst herausbrechenden 
Form des Körpereinsatzes, die Ausgleich und Abhilfe schafft in einer 
krisenhaft werdenden Situation. Auch in ekstatischer Improvisation 
wird-manches entstanden sein; doch vermag dem nüchternen Sinn die 
»Heilkraft des geringen Tuns« nicht minder einleuchtend zu werden 
(Kükelhaus). Daß eine Spezialisierung menschlichen Geistes dann 
auch auf diesem Gebiet möglich wird, darf niemand verwundern; ge- 
wiß verfügen schon die einfachen Sozialverbände des Frühmenschen 
über Medizinmänner, die nicht einfach Scharlatane oder abergläubische 
Dummköpfe sind, sondern scharfe Beobachter und darüber hinaus auch 
schöpferische Naturen mit konzentrierter Ausrichtung auf die Heils- 
möglichkeiten des Körpereinsatzes. Aber auch die Priesterärzte höhe- 
rer Kulturstufen müssen hier noch vieles geleistet haben, wie etwa 
hellenistische Gebärdenformen, ja ganze Gebärdenkomplexe erkennen 
lassen, die in einem Zyklus nach jeder Himmelsrichtung eine andere 
charakteristische Gebärde (verbunden mit Intonation eines immer 
anderen Vokals) anwenden lassen !!. Auch von der Staatsführung selbst 
wird dieser Zweig der Heilkunst beachtet; unter Ramses XII. jeden- 
falls wurden die ägyptischen Heilgebärden graphisch festgehalten und 
benannt!?. Wir wissen daraus, daß die Fremdbehandlung auch von 
rückwärts erfolgte, indem der Heiler z. B. über Nacken und Hinter- 
haupt den Sa-Strich ausführte. 

Einer sorgfältigen Beachtung auch der verwickelten Fingerstellungen 
waren freilich bis ins späte Mittelalter Tatsachen förderlich, die in 
der modernen Kultur völlig weggefallen sind. Besonders erwähnens- 
wert sind hier die Fingerzahlen, wofür nur eine Stichprobe gebracht 
seil?. Noch Friedrich II. erläutert in seinem (auch naturwissenschaft- 
lich bahnbrechenden) Werk De arte venandi cum avibus die weidge- 
rechte Haltung des Falken mit Hilfe der Fingerstellung für die Zahl 73, 
während der Kirchenvater Hieronymus — Urheber der Vulgata — so- 
gar die für weitere Kreise bestimmte Bibelauslegung durch eine Sinn- 
deutung konkreter Ziffergesten unterstützen konnte. Schon in der 
Schulstube wurde dem antiken Menschen die Schwerfälligkeit in der 
Bildung von Fingerstellungen (tarda agitatio digitorum) bewußt ge- 
nommen (Firmicus Maternus). Immerhin schreibt um 1130 der für die 
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Physiologie bedeutsame Alchymist Arthephius in seinem von der Ba- 
rockwissenschaft verbreiteten Clavis majoris Sapientiae noch ausdrück- 
lich von der Kunst, durch bestimmte Fingerstellungen facere descen- 
dere spiritum. Aber unaufhaltsam sanken die Fingerheilgebärden, 
selbst wo sie noch vom Königtum gepflegt wurden, in den Bereich 
der als abergläubisch gewerteten Volksmedizin ab. Hier pflegte man 
sie in breiter Anwendung, unter anderem auch schon in der vorberei- 
tenden Sammlung von Heilstoffen: Maulbeeren etwa, die gegen Blut- 
fiuß dienen sollten, waren nach angelsächsischem Brauch gerade mit 
Daumen und Ringfinger der linken Hand zu pflücken 1%, Für die phar- 
mazeutische Zubereitung bestimmter Salben und Verreibungen hat 
sich die Verwendung bloß des Mittelfingers sogar in den Offizinen der 
akademisch graduierten Apotheker länger erhalten. 

Die älteste Heilpraxis aber hat solche Sonderanwendungen sogar für 
die Einschaltung von Tieren gebraucht, wobei stärkste mythische An- 
knüpfungen aufscheinen. Ein babylonischer Heilritus läßt den Kranken 
einen Skorpion in ein Tonhäuschen setzen, um diesen dann mit dem 
kleinen Finger durch ein Wandloch herauszuholen 5; dabei muß man 
sich an die Worte König Rehabeams erinnern, der sowohl verheißt, 
daß sein kleiner Finger dicker sein werde als seines Vaters Lenden, 
als auch, daß er nicht mit Peitschen, sondern mit Skorpionen züchtigen 
werde (1.Kg. ı2, ıo u. ıı). Schließlich soll nicht unerwähnt bleiben, daß 
unter den reinen (gegenstandsfreien) Gebärden sich auch antikrati- 
sche überliefert finden, die gesundungshemmend wirken sollen. Noch 
heute begegnet in europäischen Volksbräuchen als schlechter Scherz 
das Einhaken der kleinen Finger beider Hände, um den Prozeß der 
Defäkation, ja sogar die Austreibung beim Partus zu behindern. Ein 
Seitenblick in die rechtliche Volkskunde zeigt die Verächtlichkeit die- 
ser Gebärde: sie dient auch (freilich gesteigert durch Überkreuzen der 
Hände) zur Kennzeichnung eines Betrügers (Taf. V Abb. 4). Positiven 
Charakter erhält diese Fingerhaltung in der Hand des balinesischen Heil- 
priesters, wobei dann aber die Rechte nicht neben, sondern über die Linke 
gestellt wird, also ein Wirken in der senkrechten Impulsachse zum 
Verankern des Wohles der Leiblichkeit erfolgt (Taf. VIII Abb. 20). 
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4. SELBSTBEHANDLUNG UND FREMDBEHANDLUNG 
Die Heilgebärden gliedern sich, was bisher stillschweigend vorausge- 
setzt-wurde, in zwei Hauptgruppen auf: solche des Heilbedürftigen 
selbst und solche eines Mitmenschen als Heiler. Bevor wir die gar nicht 
einfache Abgrenzung zwischen beiden Gruppen allgemein zu erfassen 
suchen, sei etwas näher eine bestimmte Gebärdenkomponente vorge- 
führt, die gerade auch zur Erzielung von Heilwirkungen vielfach ange- 
wendet worden ist, und zwar für Selbstbehandlung wie Fremdbehand- 
lung. Ich meine die vollständige Durchstreckung eines Armes in der 
Längs- oder Querachse des menschlichen Körpers, letztlich ein Vor- 
stoßen in den ureigensten Entwicklungsraum an den Leitlinien seiner 
Grundstruktur. Der natürlichen Ausgangspunkte mögen hier viele ge- 
wesen sein, unter denen für das seitliche Ausstrecken in der Waagrech- 
ten die Gebärde einer liebevollen Hingabe, d. h. der Ausdruck eines 
beabsichtigten Umfangens besonders wichtig gewesen sein dürfte. Für 
die nach vorne gerichtete Form scheint mir dagegen eine fiktive Übung 
mit Pfeil und Bogen grundlegend gewesen zu sein. Ohne diese Gegen- 
stände in der Hand zu halten, werden hier die leeren Arme in die 
entsprechende Haltung gebracht, wobei sich der scheinbar bogenhal- 
tende Arm in der Waagrechten straff durchstrecken muß, während der 
pfeilabschießende zurückgenommen wird (Taf. V Abb. 5; vgl. auch Taf. VI 
Abb. 6 Fig. 2). In der chinesischen Therapie, die ausdrücklich den Bogen- 
vergleich gebraucht, mußte diese Übung täglich von ı—3 Uhr morgens 
vollzogen werden. Das alte Indien hat diese Pose als Götterattribut 
u. a. dem Sukhävati-Lokesvara gegeben. Im Abendland ist sie beson- 
ders typisch für Apollon, der dann aber auch verschiedentlich ohne 
Bezug auf den Akt des Pfeilabschießens mit waagrecht vorgestrecktem 
Arm dargestellt wird. Das ist um so bedeutsamer, als hier eine (im wei- 
teren Sinne) heilgebende Geste vorliegt, dem Charakter des Gottes 
als Hyperdexios entsprechend. Aber damit zeigt sich schon einmal der 
Übergang von Selbstheilung zu Fremdheilung. Denn mit der gleichen 
Gebärde, mit der Apollon am Westgiebel des Zeustempels zu Olym- 
pia abendlich die kämpfenden Lapithen und Kentauren befriedet (Taf. 
VII Abb. ı5), setzt der Asklepiospriester den Kranken in Inkubation 
(Taf. VII Abb. 16). Genauso operiert aber der neuzeitliche Heilmagne- 
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tiseur, die Gebärde zum Aussenden von hypnotischer Kraft verwen- 
dend. 

Für den Heilbedürftigen selbst liegt im Ausstrecken der Arme als ein- 
fachster Grundsinn ein Haltsuchen; die ersten Gehversuche des Klein- 
kindes sind durch diese Bewegung oft gekennzeichnet. Dazu kommt 
die Wirkung des Durchstreckens an sich mit ihren bekannten Effekten 
von Hormonausschüttungen; Spannkraft wird freigemacht, darüber hin- 
aus die Entfaltungsmöglichkeit, die im Menschen liegt, aufgetan. Tritt 
dazu die der Bogenübung entsprechende Bewegung, dann wird mit 
Einbau der vorzustellenden Zielerreichung ein Rhythmus geschaffen, 
da mit der chinesischen Therapievorschrift des Abwechselns zwischen 
rechtem und linkem Arm hier Spannung und Entspannung einander 
ablösen. Im übrigen haben, auch bei Verwendung eines wirklichen Bo- 
gens, besondere Fingerhaltungen für bestimmte Ritualzwecke Anwen- 
dung gefunden: der balinesische Priester streckt Zeigefinger und Klein- 
finger aus, hält also die Sehne mit Mittel- und Ringfinger, während 
ein arabischer Text eine Sehnenhaltung »wie wenn man 30 beugt« vor- 
schreibt, also mit der Zeigefingerbrücke. Bleiben wir aber bei den ein- 
fachsten Formen der Armstreckung. Für ihre haltsuchende Komponente 
muß unterschieden werden nach den Richtungen der Durchstreckung, 
insbesonders zwischen dem Zielen in die Höhe oder in die Waagrechte. 
Ein oben erwarteter Halt sucht die Einfachheit, da er sich aus dem um- 
gebenden Rund der verwirrenden Möglichkeiten auf die innerste 
Achse zurückzieht; mit der Vereinfachung wird die Zurückführung des 
Problems auf einen einzigen Nenner gesucht, auf eine Urgemeinsam- 
keit. Es ist vor allem die kultische Medizin, die sich in alter Zeit dieser 
Grundgebärde bedient, um in der Alleinheit Halt zu geben, die alles 
Wissen und Können in sich birgt. Sehr drastisch festgehalten ist diese 
Komponente z. B. in einer eine machtvolle Krankenheilung darstellenden 
Holzfigur von den Nikobaren (Taf. VII Abb. 13), doch finden wir sie u. a. 
auch in der erwähnten thüringischen Nasenblutenstillung, eben wieder 
mit problemlösender Tendenz. Ähnlich der alteuropäischen verwen- 
dete die chinesische Medizin die Gebärde sowohl einarmig als beid- 
armig (Taf. VI Abb. 6, Fig.4u.5). Welche Ausgestaltung hier schon 
die Primitiven zu geben wissen, zeigt etwa eine Kultfigur der Dogon 
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(Taf. VII Abb. 14): die offene Linke holt den himmlischen Strom, die 
geschlossene Rechte hält ihn fest. Aber in erstaunlicher Übereinstimmung 
bietet genau die gleiche Formung der Hände auch eine keltische Plastik 
aus dem Oberinntal !6. 

Der Halt, der von der Seite gefordert wird (hier liegt mehr Eigen- 
energie im Ausdruck der Gebärde), bietet dagegen die positiven Mög- 
lichkeiten der Fülle, der Vielfalt des menschlichen »Horizontes« (wor- 
auf schon das altägyptische Mythologem von den Horizontischen be- 
ruht). Der Heilbedürftige will aus dieser plenitudo vitae die ihm zu- 
nächst passende Gelegenheit ergreifen. Im einzelnen kommt es natür- 
lich nun wieder auf die nähere Richtung innerhalb der Horizontal- 
ebene an. Bezeichnenderweise wird das Strecken nach rechts oder links 
eher gewählt als das Vorstrecken, wenn es sich um eine schwere Er- 
krankung handelt: der Patient fühlt sich seelisch zu schwach, einen 
»Schritt nach vorne« zu tun, zu dem ihn das Vorgreifen mitreißen 
könnte. Er nimmt vielmehr beruhigende oder energiegebende Kräfte 
von rechts oder links, wobei uralte Symbolik am Werk ist. Denn wäh- 
rend der Ruhe gebietende Apollon den rechten Arm nach rechts streckt, 
nimmt der am Morgen den neuen Tag heraufführende Apollon das Aus- 
strecken des linken Armes nach links vor, allerdings mit dem weiteren 
Unterschied, daß im Aufruf des Morgens die Handfläche nach oben, 
im Stillen des Abends dagegen nach unten gekehrt ist!”, Mit der 
rechtsseitigen Armstreckung dirigiert daher auch der antike Priester 
den Heilschlaf der Tempelinkubation (Taf. VII Abb. 16). Hypnos selbst 
wird so beim Ausgießen des Schlummers wiedergegeben (Taf. VII 
Abb. 17). Wie damit im Menschen verwurzelte Strukturen angeschlagen 
werden, zeigt ein Blick auf bestimmte Räkelhaltungen, die völlig unwill- 
kürlich vollzogen werden. Zwei Bilder moderner Künstler haben es 
mit feinem Empfinden eingefangen: das Mädchen, das sich am Morgen 
streckt und reckt, um Kräfte zu gewinnen, bringt den linken Arm waag- 
recht nach links (Taf. VII Abb. ı1); aber auch den faulen Junker, der in 
eitler Lässigkeit Kräfte sucht, mit denen er nichts anzufangen weiß, hat 
man uns so vor Augen gestellt (Taf. VII Abb. ı2). Auch der Räkler am 
Morgen hat die ganze Fülle des Tages vor sich (wie der verwöhnte 
Fant die unverstandene Fülle seiner Inkarnation); und er findet eben 
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im Gefühl, daß er da Auswahlmöglichkeiten besitzt, einen seelischen 
Halt. So spontan reckt sich ja überhaupt nur jemand, der im Grunde 
genommen gesundes Selbstvertrauen hat; ein seelisch zusammenge- 
drückter Mensch wird ohne solches Ausgreifen beginnen, mit Bangen 
in den Tag gehen, also eher die Hände vor der Brust zusammenschließen 
und sich möglichst klein machen. 

Was nun aber die heilende Anwendung im engeren Sinn betrifft, so 
kommt für sie wieder die beidseitige Armstreckung weit eher in Frage 
als die einseitige; nach rechts und links breitet der Kranke seine Arme, 
um ausgleichende Harmonisierung seines Zustandes und damit die nötige 
Heilbasis zu gewinnen 18. Die abendländische Gebärdengeschichte hat 
manche Sonderformen dieser offenen Kreuzhaltung entwickelt, auf die 
hier nicht eingegangen werden kann. Insbesonders müssen Unterschiede 
in der Handhaltung beachtet werden, auf die schon meine Studie in der 
Steinwenter-Festschrift näher hinzuweisen suchte. Nicht minder bedeut- 
sam ist auch, in welchem Bewegungsverlauf das waagrechte Ausbreiten 
erreicht wird, also etwa von der Brustmitte durch seitliches Auseinander- 
führen, oder — wie in der früher erwähnten indianischen Sonnengebärde 
— von der Kopfhöhe durch Herabsenken. Im ersten Fall liegt eher ein 
Leermachen vor, im zweiten eher ein Auffüllen, womit also starke Gegen- 
satzmöglichkeiten angezeigt sind; letztlich dient aber das Leermachen auch 
nur der Vorbereitung für eine Heilserfüllung. 

Im Gegenbild wird die waagrechte Armstreckung vom Heiler nur in 
den vorbereitenden Akten seitlich gebraucht (z. B., wie erwähnt, zur 
Inkubation), im unmittelbaren Heileinsatz dagegen nur in der nach 
vorn gerichteten Form: er will den ihm gegenüber befindlichen Kran- 
ken erreichen. Das kann nun durch vollen Körperkontakt geschehen, 
wobei es bei der einfachsten Form mehr oder minder gleichgültig er- 
scheint, wo dieser Kontakt erfolgt; immerhin erstrebt diese Methode 
in älterer Zeit meist eine möglichst vollständige gegenseitige Berüh- 
rung, also Körperdeckung zwischen Heiler und Krankem (Synanach- 
rosis) 1%. Hier steht offensichtlich die psychophysische Kraft im Vor- 
dergrund, und zwar im wesentlichen die des Kranken selbst — zu die- 
ser Auffassung sind jedenfalls die fernöstlichen Lehren gelangt, die 
sich genauer mit dem Thema beschäftigt haben (darüber berichtete der 
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Chefarzt der Regierung von Niederländisch-Indien Wolfgang Weck 
1937 in seiner wichtigen Publikation »Heilkunde und Volkstum auf 
Bali«). Die Kraft der reinen Natur des Heilers soll hier die verdeckte 
Kraft des Kranken zum Hervorbrechen reizen. Dagegen ändert sich 
das Heilprinzip, wenn der Heiler bei seinem immer noch körperlichen 
Kontakt an einen bestimmten Körperteil oder eine bestimmte Körper- 
zone appelliert. Natürliche Vorgänge des Alltags, die noch außerhalb 
jeder therapeutischen Disziplin stehen, können hier schon eine Ver- 
ständnisbrücke zu älterem Symboldenken schlagen. Wohl jeder hat 
ja bereits erlebt oder an anderen beobachtet, wie das beruhigende 
Handauflegen auf die Schulter eines seelisch Verstörten diesem wirk- 
lich zur Sammlung verhilft, Ruhe einflößt, Vertrauen weckt und letz- 
ten Endes die Bereitschaft stärkt, das nun einmal auferlegte Schicksal 
mannhaft zu tragen. Die übereinstimmende somatomythische Auffas- 
sung aller Altkulturen sieht aber nun eben in der Schulterregion jene 
überindividuelle Kraft am Werk, die Lastbereitschaft, Verantwortung 
und Pflichtbewußtsein ermöglicht. Die Berührung der Schulter erscheint 
ihr als ein Akt, im Berührten diese Kraft persönlich wirksam zu machen, 
ihm zur Manifestation dieser potentiellen Eigenschaft zu verhelfen. 
Nicht anders aber steht es um den kultischen Heiler, der mit seiner 
Gebärde an einen bestimmten Körperteil appelliert. Er ruft jene spezi- 
elle »kosmische« Kraft an, die dort als lokalisiert oder, genauer gesagt, 
als lokalisierbar gilt (also z. B. eine Erdkraft im Fuß oder eine Sonnen- 
kraft im Epigastrium); diese eben soll herangezogen und in ihrer heil- 
samen Wirkung manifestiert werden. Nicht die Eigenkraft des Patien- 
ten soll hier (nach Erweckung) wirken, sondern die Vermittlungskraft 
des Heilers — ein selbstverständlich für alle als Kosmosrepräsentanten 
geltenden Funktionäre der archaischen Gemeinschaften in Frage kom- 
mendes Verfahren. Besonders verbreitet ist das Auflegen der Hand auf 
den Scheitel, der dem höchsten Himmelsnumen geweiht ist. Aber 
wir hören etwa auch, wie der schwedische König Olaf d. Hl. durch 
Brustberührung heilt?! oder der kastilische König Sancho IV. ein- 
mal sogar einer Kranken den Fuß auf die Gurgel setzt?!. Es ist be- 
kannt, daß bei der Fußheilung für den antiken Herrscher sogar speziell 
die große Zehe als Vermittlungspunkt angesehen wurde (Pyrrhus). 
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Eine weitere Verfeinerung liegt schon vor, wenn nicht mehr unmittel- 
bare Berührung vorgenommen wird, sondern ein sog. »Schwebegriff« 
(J. Gratzinger). Diese Abstraktion kann bis zur bloßen »Präsenzwir- 
kung« gesteigert werden (W. Schrödter), womit das Phänomen aber 
aus dem Gesichtskreis der Heilgebärde entschwindet. Dagegen gehö- 
ren zu den interessantesten Formen alle jene »Bestrahlungsgebärden«, 
in denen eine bestimmte Handhaltung oder Fingergebärde vorgeschrie- 
ben ist; sie übertreffen darin noch die gewöhnlichen »magnetischen 
Passes«, obwohl auch hier die Spezialisierung weit getrieben werden 
kann, wie etwa in dem schon erwähnten altägyptischen Sa-Strich. Zur 
unbewegt reinen Strahlungsform gehört nun das schon mehrfach er- 
wähnte Beispiel der mittelalterlichen Königsheilung, wo in Richtung 
auf den Hals des Patienten der König Zeige- und Mittelfinger ausstreckt, 
letzteren über ersteren schlagend (Taf. V, Abb. 1) 22. Ein mittelalterlicher 
Zeichenkanon der Zisterzienser, den schon Leibniz veröffentlichte (Collec- 
tanea Etymologica 384 ff.), legte diese Fingerhaltung als Gebärde für 
die Begriffe Medizin und (mit einer zusätzlichen Berührung der Nase) 
Arzt fest. Anderseits brachten manche Herrscher diese Fingerstellung 
als ein Versprechen solcher Heilsgewährung sogar auf ihrem Siegel 
an, wie Waimar II. von Salerno. Freilich war sie hier in weiterem 
Sinn gemeint, wie wir aus dem Gebrauch der gleichen Fingerhaltung 
als Asylgeste wissen, die heute noch in deutschen Kinderspielen eben 
zum Gewinnen der »Freiung« fortlebt, aber von Andrea de Jorio noch 
fürs 19. Jahrhundert im Gebrauch der Erwachsenen aus Italien bezeugt 
wird, wenn feindlichen Personen Friede und Freundschaft angeboten 
werden soll®. Wie die ganze Geschichte dieser eigenartigen Ge- 
bärde erkennen läßt, handelt es sich für ihre Anwendung zu Freiungs- 
zwecken ursprünglich um eine rituelle Identifikation des Untertanen 
mit dem König, dessen Heilskraft und Unverletzlichkeit der Einzelne 
damit vorübergehend gewinnen konnte. Gerade das ist aber auch für 
die Geschichte der eigentlichen Heilgebärde und die Verbindung von 
Selbstbehandlung und Fremdbehandlung bedeutsam: für den Kranken 
selbst kann nach den sich bildenden Anschauungen die gleiche Gebärde 
Genesungswirkung haben, die sonst der Heiler zur Behandlung seiner 
Patienten anwendet. So wird die Gebärde selbst zum »Arzt« und zur 
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»Medizin«, wie sie sich eben in der erwähnten Pantomimik der Mönche 
niedergeschlagen hat. 

In einem Übergangsstadium mag es vorkommen, daß beide Beteiligten 
die gleiche Gebärde anwenden: was der Heiler mit seiner Körperhal- 
tung oder Fingerstellung anruft, das sucht auch der Kranke auf die 
gleiche Weise anzurufen. Auf die Kultgebärde hat man ähnliches über- 
tragen: wie sich der Einzelne im Zeitalter der »Krankheitsdämonen« 
gegen Ansteckung durch die vorgestreckte, im Handgelenk abgewin- 
kelte Flachhand als Abwehrgebärde schützte, so wird die gleiche Hal- 
tung auf das Götterbild übertragen, dort aber eben als (den Gläubigen) 
Schutz gewährende — und nicht wieder Eigenschutz holende — Geste 
aufgefaßt, wie in der bekannten abhayamudrä vieler Buddhafiguren. 
In der Heilpraxis selbst scheint aber rasch eine weitere Spezialisierung 
oder Differenzierung eingetreten zu sein, die komplementäre Wirkun- 
gen erstrebte. Schon bei den Berührungsformen läßt sich derartiges 
erkennen. Wem auf den Scheitel die Hand aufgelegt wird, der suchte 
das »Eingegossene« durch Überkreuzen der Arme (auf der Brust) 
einzuschließen und damit festzuhalten. Anderwärts will sich der Heil- 
bedürftige durch Niederknien oder Hinlegen empfangsbereiter machen. 
Zum Vergleich sind aber auch Paarstellungen zu beachten, die zwei 
sowohl bedürftige als zugleich heilkräftige, aber doch verschiedenartig 
wirksame Menschen zum fruchtbaren Ausgleich bringen wollen. Für 
Mann und Frau zeigt dies in einer sehr charakteristischen Form eine 
im Wiener Völkerkundemuseum befindliche Plastik der Aschanti: der 
Mann greift sich mit der Linken an sein Kinn, die Frau mit der Linken 
an ihre Hüfte, beide aber reichen sich, einander gegenüberstehend, 
die rechte Hand mit bogenförmig vorgestreckten Armen. Hier ist 
schon jenes weitere Prinzip angeschlagen, das auch bei der berührungs- 
freien Heilung eine Rolle spielen kann: der zu Heilende nimmt eine 
bestimmte Körperstellung ein, die der Helfer nicht durch die gleich- 
artige verstärkt, sondern durch eine gegenpolige gewissermaßen ho- 
möopathisch reizt: die Spannung soll den Heilungseffekt zunächst 
retardieren, um einen um so kräftigeren Durchbruch zu provozieren. 
Derartige Heilmethoden dürften fast nur in der Familie und zwischen 
Meister und Jünger eine Rolle gespielt haben, vielleicht auch zwi- 
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schen Gefolgsherrn und Muntlingen. Verbreiteter ist in der Primitiv- 
familie natürlich die einfachere verstärkende Methode, wofür man 
auch das so verbreitete Phänomen der Couvade heranziehen kann: 
um die Heilkraft des Liegens seiner im Kindbett befindlichen Frau zu 
stärken oder gar zu ersetzen, nimmt der Gatte zeitweilig das (auch 
sonst dem Weiblichen als typisch zugewiesene) Grundverhalten des 
Liegens an. 

Das letztgenannte Beispiel führt mit dem Phänomen einer Gegensätz- 
lichkeit männlichen und weiblichen Verhaltens aber auch auf das ein- 
gangs erwähnte Aderlaßbild: während die Frau zur Skarifikation 
ihren Arm waagrecht zur Seite streckt, hält ihn der Mann senkrecht 
hinab (Taf. VI Abb. 8). Schulterhöhe und Schoßhöhe der Hand, darüber 
hinaus aber die Streckrichtung des Armes überhaupt sind hier für die 
geschlechtstypische Heilsymbolik sehr bezeichnend. — Selbstverständ- 
lich hat der Miniaturenmaler an sich Mann und Frau in verschiedenen 
Stadien des Laßprozesses dargestellt; welches Stadium er aber für je- 
des der beiden Geschlechter wählte, ist für das symbolträchtige Mittel- 
alter kein Zufall. Beim Mann wird durch das Herabwirken in den Grund 
die Impulstätigkeit angezeigt, das Schaffen einer reinen Blutbahn, bei 
der Frau dagegen das Heben der Basistätigkeit und das Erstrecken 
in die Weite, also das Verwerten des gereinigten Blutes. Hätten wir 
nicht so viele Zeugnisse über die antike und mittelalterliche Zuord- 
nung dieser beiden Raumgestaltungsqualitäten, so möchte man fast 
an der Absichtlichkeit dieser Darstellung zweifeln. Uns kommt es aber 
vor allem auf die Haltung gegenüber dem Eingriff des Heilers an, der 
hier freilich nicht ein »wirkender« ist, wie bei den bisher angeführten 
Heilformen, sondern ein »werkender« im Sinn der gleich zu treffenden 
Unterscheidung. Während der Mann ganz selbständig gezeigt wird, er- 
leichtert die Frau zwar durch ihr Verhalten den äußeren Eingriff, bleibt 
aber von Schutz und Trost des Heilers abhängig, wie dessen Handauf- 
legung auf ihre Schulter zeigt. Durch die Streckung des Mittelfingers, 
also des Lebensfingers, hat sie die Lebenskraft angerufen, die nun den 
Lebenssaft, das zu läuternde Blut durchdringt und steigert; doch die 
Bewegung und Entwicklung, die der sublimierte Lebenssaft verheißt, 
bedeutet auch neue Verantwortung dem Leben gegenüber, deren leib- 
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liche Stätte, die Schultern, vom Heiler eben angesprochen werden: er 
gibt seelische Hilfe durch die anerkannte Verantwortung, durch Kund- 
tun seines Wissens, daß die Frau nun Verschiedenes zu tragen hat. 
Deutlich hebt sich so die noch mehr geballte und daher universellere 
Kraft im Heilakt des Mannes von der ins Individuelle gelösten Lebens- 
wirklichkeit der Frau ab. Zum Verständnis des Schultersymbols sei 
noch angemerkt, daß gerade die Aderlaßbilder die Gemini als zwei 
Kindlein zeigen, die sich an die Schultern klammern?* — das neue 
Leben sucht hier seinen Halt. 


5. HEILHANDLUNGEN ALS WIRKEN ODER WERKEN 
Ein volles Verständnis des therapeutischen Gestenprinzips ist nur aus 
jenem Gegensatzpaar von Urfunktionen zu gewinnen, die sich am ein- 
fachsten als Wirken oder Werken auseinanderhalten lassen. Ansätze 
einer Begriffsbildung auf diesem Gebiet zeigen wohl alle Altkulturen, 
ohne das sich bis heute irgendeine wissenschaftliche Erfassung des 
Problems durchgesetzt hätte”. Am bedeutsamsten für die Medizin- 
geschichte ist die alchymistische Unterscheidung von Oratorium und 
Laboratorium (Heinrich Kunrath), die freilich wieder auf die bekannte 
kanonische Regel des Ora et labora zurückverweist. Beides ist aller- 
dings schon -zu spezifiziert, um hier den geeigneten Ausgangspunkt 
zu bilden. Für eine möglichst allgemeine Umschreibung wird es gerade 
wieder nützlich sein, wenn ich zunächst den Rechtshistoriker sprechen 
lasse, der dem gleichen Dualismus von Urfunktionen innerhalb der 
traditionellen Rechtsformen begegnen kann. Die rituelle Schoßsetzung 
eines fremden Kindes, das Ergreifen eines beanspruchten Gegenstandes, 
das Wegziehen der Schwurhand eines Beweisführers, das Beugen der 
Knie oder des Nackens vor dem Mächtigen sind körperliche Verhaltens- 
weisen, die allen erkennbar auszudrücken haben, welcher Rechts- 
akt hier gesetzt werden soll: Adoption, Beschlagnahme (Anefang), Eides- 
schelte, Huldigung (Unterwerfung). Dieser Gruppe von »werken- 
den« Rechtsgebärden steht aber eine andere von »wirkenden« gegen- 
über, die nicht unmittelbar in der Außenwelt Folgen zeitigen. Wenn 
traditionsgemäß der sitzende Hochrichter seinen rechten Unterschenkel 
waagrecht über das linke Knie legt und mit der linken Hand in ganz 
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bestimmter Fingerhaltung zur Brustmitte greift, so will er damit — 
zumindest primär — nicht den Gerichtsgenossen oder auch nur den 
Parteien des Rechtsstreites etwas kundgeben, sondern mit dieser Hal- 
tung seine innerliche Berufung zum Richteramt rituell verwirklichen; 
er will sich in sakraler Weise verbinden mit göttlichen Kräften des 
weisen Entscheidens, der gerechten Wahrung der Mitte, des Urteils 
aus dem Herzen, will aber auch »nach unten hin« durch seine eigen- 
artige Beinhaltung die Basis seines Tuns in bestimmter Weise gestal- 
ten (Taf. VIII Abb. 22). Ähnliches gilt etwa für die Ringfingerbrücke, die 
der Präses des Agrimensorenkollegs bildet, um das richterliche »Wort« 
(Ringfinger) mit der »Liebe« (Daumen) so zu verbinden, daß sein Urteil, 
seine Entscheidung überhaupt nicht hart wirkt und von allen ange- 
nommen sein kann. Das richterliche Organ ist »werkend«, wenn es die 
Schlüssel zur Besitzeinweisung übergibt, tritt aber »wirkend« auf, 
wenn es mit der Ritualgebärde der parallel und mit Abstand erhobe- 
nen Hände dem erworbenen Grundstück Rechtsfrieden verschafft, was 
eben als Friedewirken bezeichnet worden ist. Selbst im gerichtlichen 
Zweikampf treffen wir den Dualismus von werkenden und wirkenden 
Formen: denn neben dem mit Waffen ausgeführten Kampf begegnet das 
bloße Gegenüberstellen der Streitteile mit bestimmten Gebärden (ohne 
Körperkontakt), am bekanntesten im Kreuzordal. 

Womöglich noch schärfer stehen sich Werken und Wirken in der Heil- 
praxis gegenüber. Das Einrenken eines Gliedes, das Massieren eines 
steifen Gelenkes, das rasche Drehen oder gar Schlagen der Arme zur 
Belebung der Zirkulation, das Bauchschnellen zur Behebung von Darm- 
verhärtung, die Begleitung des Ein- und Ausatmens durch Zusammen- 
nehmen oder Ausweiten der unmittelbar dem Brustkorb angeschlossenen 
Glieder (insbesonders Arme) — das alles sind werkende Verhaltens- 
weisen, die unmittelbar auf den körperlichen Organismus Einfluß zu 
nehmen suchen. Gerade das letztgenannte Beispiel zeigt aber schon 
die Grenze an, bei deren Überschreitung wir zu wirkenden Verhaltens- 
weisen kommen, wie eben in der steirischen Lungenheilung durch den 
Atemrhythmus begleitende Fingerbewegungen. Zur Gegengruppe ge- 
hören überhaupt fast alle Beispiele, die wir bisher genannt haben: also 
das Stillen der Epistaxis durch die konträre Armstreckung nach oben 
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und unten, das Kreuzen des Mittelfingers über den Zeigefinger, die 
Bildung der Fingerbrücken usw. Die Natürlichkeit der Gegensätze ist 
mitunter leicht zu beobachten: wenn ein Junge auf einem Bein hüpft 
und den Kopf schief hält, um ins Ohr gedrungenes Wasser herauszu- 
beuteln, so ist das typisch werkend; stellt er sich aber mitten im Spiel 
für einen Augenblick still auf ein Bein, um einen nötig gewordenen 
Ausgleich zu gewinnen, dann handelt er wirkend. Man kann sich wer- 
kend breitbeinig hinstellen, um in einem Ringkampf standfest zu sein, 
aber auch wirkend, um in einer geistigen Auseinandersetzung — ge- 
wöhnlich unbewußt — die innere Standfestigkeit zu gewinnen oder 
zu stärken (wofür Tikkanen Material veröffentlicht hat). 

Die letztgenannten Beispiele zeigen schon, daß auch ein und dieselbe 
Verhaltensform sowohl werkend wie wirkend zur Anwendung gelangt. 
Um aus altem Kultritual ein von Ohm gebrachtes Beispiel zu nennen: 
der Priester kann auf dem Rücken liegen zur Himmelsbeobachtung 
(werkend), aber auch zum »Einziehen von Kräften« aus dem Urgrund 
(wirkend). Unter den Heilgebärden bietet der Kopfstand ein einfaches 
Beispiel. Im Fernen Osten wird er rituell vollzogen (z. B. als sirsasana 
oder viparitakarant), um Himmel und Erde im Austausch als eine große 
Einheit zu erleben: auch das, was bestimmt ist, in den Himmel zu ragen 
(das Haupt), kann und soll mit der Erde in Kontakt kommen — wo- 
durch dokumentiert wird, daß göttliches Heil überall zu finden ist, daß 
auch die Erde den Kopf annimmt und damit dem ganzen Menschen 
Heil gibt. Der Europäer — zumindest in unseren Tagen — will mit 
dem Kopfstand die Beine entlasten, den großen Blutkreislauf regulie- 
ren, Stasen, Hyperämie oder Ischämie überwinden, überhaupt eine 
bessere Durchströmung des ganzen Körpers herbeiführen. Der eine 
sieht unmittelbar auf die Ausgeglichenheit des Leibessystems, der 
andere sucht die Harmonie im Seinsursprung allen Lebens, in der Zwei- 
einigkeit der Urpolaritäten. 

Läßt sich so Wirken und Werken auch in ein und dieselbe Gebärden- 
form (einfachster Art) legen, so treten im allgemeinen beide Anwen- 
dungsbereiche doch schärfer auseinander. Wollen wir es ganz plump 
heraussagen, dann sind alle jene Heilgebärden dem Wirken zuzuschrei- 
ben, die für das rationelle Durchschnittsdenken »keinen Sinn haben«. 
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Das Überkreuzen von Mittel- und Zeigefinger, das Hochstrecken des 
Armes mit geballter Faust bei ausgestrecktem Mittelfinger, die Bil- 
dung der Kleinfingerbrücke — all das hat weder theoretische noch 
praktische Bedeutung für eine Medizin, die von rein materialistischen 
Voraussetzungen ausgeht. Wir können also sagen, daß Wirken und 
Werken in der Heilbehandlung wieder vom Standpunkt abhängen, von 
dem aus man an die Krankheiten herangeht. Therapien, die von der 
geistigen Ursache einer Krankheit überzeugt sind, werden wirkende 
Heilbehandlungen bevorzugen. Der Heilungsvorgang schafft zunächst 
eine gesunde Seele, weil dann auch deren Entfaltungsbasis, also der 
Leib, mitgesunden muß. Das umgekehrte Vorgehen achtet zuerst dar- 
auf, den Körper zu kurieren, weil dann auch die seelische Gesundheit 
einziehen kann. Beide Monismen arbeiten letztlich auf das gleiche Ziel 
hin: mens sana in corpore sano. Die wirkende Medizin ist bedacht, 
für Soma und Perisoma einen Raum zu schaffen, wie er der Psyche 
genehm ist; die werkende Medizin dagegen öffnet durch ihre Sanie- 
rungsmethoden diesen Raum, damit der Atem der Gesundheit eindrin- 
gen kann. Läßt sich so die Gegensätzlichkeit knapp in ein Anpassen 
auf seiten der Wirkmedizin und ein Erschließen auf seiten der Werk- 
medizin fassen, so wird damit aber auch der gleiche Dualismus in der 
primitiven, auf Dämonenglauben beruhenden Kulturschicht erkennbar. 
Auf ihrer Frühstufe hat die werkende Heilkunst die Dämonen auszu- 
treiben gesucht, zu beschwören und zu verbannen, während in der 
gleichen Frühstufe die wirkende Heilkunst sie zu begütigen und zu 
besänftigen strebt, ja ihnen auch Opfer bringt, um aus den »Geistern« 
gute Hausgenossen zu machen. In der Wirkmedizin werden die 
Krankheiten als Symptome von Lebensproblemen angesehen, woraus 
sich die Problemlösungsabsicht als Sinnkern von Heilgebärden erklärt, 
der wir mehrfach begegnet sind. Mindestens ebenso kennzeichnend 
ist für sie freilich, daß sie an Möglichkeiten glaubt, auch die höheren 
Wesensteile des Menschen für seine Körperlichkeit heilbringend ein- 
zusetzen, wenn nur die Knotenpunkte und Verbindungsstellen getroffen 
werden, an dener diese Wesensteile leiblich verankert sind. Die vie- 
len einander scheinbar widersprechenden Theorien der alten Kultur- 
völker über die »Seelensitze«, die von der Augenbrauenmitte bis zum 
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Nabel, ja vom Hauptesscheitel bis zum Steißbein reichen, sind nichts 
anderes als Ausdruck solcher Bestrebungen. 

Die gezogene Grenze zwischen wirkenden und werkenden Heilgebär- 
den wird auch dadurch nicht verwischt, daß eine Wirkgebärde sich 
mit einem an sich werkenden Verhalten verbindet: der Wirkcharakter 
bestimmt doch das Ganze. So besitzt der erwähnte schwäbische Heil- 
brauch des Harnlassens durch den Ring der Kleinfingerbrücke ebenso 
diese Note wie etwa die altindische Heilsühnung einer Pollution: vom 
verlorenen Liquor muß etwas auf die Spitze des Ringfingers genom- 
men werden, um damit die Mitte der Brust oder zwischen den Augen- 
brauen zu berühren‘; die Wirkform dieses Einsatzes des Fingers 
der seelischen Reinheit, wie wir ihn schon kennenlernten, ist noch ge- 
steigert in dem von Satapathabrähmana (XIV 9, 4, 5 f.) verlangten Hin- 
zunehmen des Daumens, wodurch hier die Ringfingerbrücke den Sanie- 
rungsakt vollzieht. Es liegt auf der Hand, daß da eine Rückbindung 
ausschweifender Kräfte an die menschliche Mitte vorgenommen wer- 
den soll — also keine Symptombekämpfung, sondern ein auf kern- 
hafte Heilung zielendes Wirken. Man mag über den Sinn solcher Maß- 
nahmen im einzelnen denken wie man will: daß in ihnen eine erzie- 
hende Wirkung liegt, die zu seelischer Hygiene führen kann, wird 
niemand bestreiten dürfen. Lassen sich nach unserem gegenwärtigen 
Wissensstand auch nur die einfacheren Formen des versunkenen Zeit- 
alters der Heilgebärde in einer relativen Vernunftgemäßheit akzep- 
tieren, so muß unser Urteil über die komplizierteren Formen zurück- 
haltend bleiben, bis die Naturgesetze der Gebärdenbildung einmal 
wahrhaft herausgearbeitet sein werden. 
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Angelino, Mudras auf Bali (1923) Taf. 38; Abb. 8: F. Schulze, Bilderatlas zur deutschen 
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Allein, was ist es, das den Medikum 
gereuet? Nichts, denn er hat seinen Tag 
vollbracht mit den Arkanis und hat in 
Gott und in der Natur gelebt als ein 
gewaltiger Meister des irdischen Lichts. 
Paracelsus 
ranz Anton Mesmer (1734-1815), der Begründer des wissen- 
schaftlichen Hypnotismus, war wie Paracelsus und Hahnemann 
einer der großen Außenseiter der Medizin. Wie sie litt es auch 
ihn an keinem festen Ort. Die Tempel der offiziellen Wissenschaft blie- 
ben ihm mit wenigen Ausnahmen zeitlebens verschlossen. Diese Gei- 
ster feiern wohl in Universitätsstädten kurzlebige Triumphe; dann aber 
wird ihnen der Boden zu heiß, und sie ziehen weiter — Nachfahren 
der mittelalterlichen Scholaren, dem guten Bürger und dem ordent- 
lichen Mediziner aufs äußerste suspekt, von Neid und Eifersucht der 
Fachkollegen zerhämmert, bezweifelt und verlacht, und doch oft Trä- 
ger einer tieferen Überlieferung als die Hüter der offiziellen Wissen- 
schaft. Es mangelt ihnen die Würde, die dem Professor eignet; das 
kann nicht anders sein, stehen sie doch im lebenslänglichen Kampf. 
So behält ihr Auftreten etwas vom Jahrmarktzauberer, doch auch vom 
Magier im alten starken Sinn. Wenn wir mit dem Medizinhistoriker 
Henry Sigerist die technisch-empirisch-rationale, die magische und die 
religiöse Seite an der Medizin unterscheiden!, so sind sie die Sach- 
walter der magischen — gegenüber der rationalistischen Einengung, 
wie sie an den Universitäten gepflegt wird. Mesmer legte z. B. Wert 
darauf, daß die Patienten bei seiner Berührung in Krämpfe, Fieber und 
dergleichen verfielen?, welche die Umstehenden erschreckten, so daß 
sie selber für suggestive Einflüsse aufgelockert wurden — ein richtiges 
Tremendum und Numinosum im Sinne von Rudolf Otto. Sein Auftreten 
war eine Sensation, er pflegte seine Publizität, und sie fiel ihm zu.? 
Das Volk aber erkannte rascher als die hohen Gremien, daß hier Quel- 
len flossen, die auf den Lehrstühlen versiegt waren. Es hängt an seinen 
Wunderheilern und wird sie sich nie nehmen lassen. 
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Mesmer war wie der um 24 Jahre später geborene Samuel Hahnemann 
ein Kind der Aufklärung.* Obwohl er uns heute als ein eindeutiger 
Vertreter jener magischen Seite der Medizin erscheint, war er in Wahr- 
heit ein naturalistischer, ja mechanistischer Denker. Seine Gedan- 
ken von dem universalen Fluidum und vom tierischen Magnetismus 
sind rein physikalische Vorstellungen. So kommt es, daß er auch dort, 
wo er uns heute am irrationalsten erscheint, wie in seiner kosmobio- 
logischen Theorie und in seiner Lehre, daß durch den Krampfanfall 
eine Wendung im Krankheitsverlauf bewirkt werde, ausschließlich aus 
zeitgenössischen naturwissenschaftlichen und medizinischen Theorien 
schöpft. Der heilende Anfall war ihm eine »Krisis«, ein Begriff aus der 
damaligen Humoralpathologie.®e Von Albrecht von Haller, der ihn im 
übrigen als Mensch und Wissenschaftler ablehnte”, übernahm er den 
Begriff der »Irritabilität«. Die Ideen von Harmonie und Disharmonie, 
von Affinität und Sympathie spielten in seinem wie dem Denken sei- 
ner Zeitgenossen eine wichtige Rolle.® Die Zeit war längst vorbei, da 
ein Paracelsus im Rahmen seines astrologischen Weltbildes auch über 
den Magnetismus geschrieben hatte, da die magnetischen Kuren des 
Marburger Professors Rudolf Goclenius zu Beginn des ı7. Jahrhun- 
derts von dem Jesuitenpater Roberti der Wirksamkeit des bösen 
Geistes zugeschrieben wurden, und da Robert Fludd, der berühmteste 
Rosenkreuzer des ı7. Jahrhunderts, Verfasser der »Philosophia Moy- 
saica«, und sein Schüler William Maxwell die Theosophie in den Dienst 
der magnetischen Medizin stellten.? 

Trotz des aufklärerischen Gewands, in das Mesmer seine Lehre klei- 
dete, wurde sowohl sein eigenes als auch Hahnemanns Denken zu- 
gleich aus Quellen gespeist, die tiefer waren als der Rationalismus. 
Den Gebrauch des Magneten als Heilmittels hatte er 1774 von dem 
österreichischen Hofastronomen, dem Jesuitenpater Maximilian Hell 
erlernt1? und damit den Anschluß an jene eben erwähnte unter- 
gründige Tradition gefunden, die mit Vorliebe von Geistlichen beider 
Konfessionen gepflegt wurde. In diesem Zusammenhang ist auch Atha- 
nasius Kircher zu erwähnen, der in seinem 1646 erschienenen Werk 
»Ars magna lucis et umbrae« erstmalig die Tierhypnose beschrieb. Sein 
Experiment ist seit dreihundert Jahren bekannt als »Pater Kirchers 
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wunderbares Experiment zur Bezauberung eines Hahnes« !!, Es scheint, 


daß aus der Spannung zwischen (bewußter) rationalistischer und (un-. 


bewußter) magischer Gesinnung ein Teil der Wirksamkeit von Män- 
nern wie Mesmer und Hahnemann zu erklären ist. 

Die direkten Nachfolger Mesmers in Deutschland und Frankreich 
schwenkten denn auch bald wieder in die magische Linie ein. So Johann 
Caspar Lavater, der geniale Schwarmgeist, dem die Ausbreitung des 
»Mesmerismus«, wie der Hypnotismus damals noch genannt wurde, in 
Deutschland zu verdanken war, so Justinus Kerner'?, so der 
Marquis de Puysegur, der wissenschaftliche Entdecker des Somnambu- 
lismus und zugleich des parapsychologischen Phänomens der Clairvoy- 
ance!*, Die letzte Auszweigung des Mesmerismus war die Christian 
Science der Mary Baker Eddy!5. Wir werden darauf noch zurück- 
kommen. 

In Deutschland verschmolz der Mesmerismus mit der aufblühenden 
romantischen Naturphilosophie. Schelling befaßte sich mit ihm, David 
Ferdinand Koreff, der mystische Vinzenz der Serapionsbruderschaft, 
Freund E. T. Hoffmanns und Wilhelm von Humboldts !6, gründete Lehr- 
stühle dafür. Carl Gustav Carus wandte mesmerische Methoden in 
seiner ärztlichen Praxis an. Der tierische Magnetismus und das Univer- 
salfluid Mesmers konnten leicht mit der »Lebenskraft«, der »Weltseele« 
der Romantiker gleichgesetzt werden !7. 

Eine turbulentere Entwicklung als der Hypnotismus, dessen Urform der 
Mesmerismus war, hat keine Wissenschaft gehabt. Wenn irgendwo, so 
gilt hier, daß »der Krieg der Vater aller Dinge« ist. Mitten im Zeit- 
alter der Aufklärung, mitten im »nüchternen« ıg9. Jahrhundert finden 
Stürme von unvorstellbarer Gewalt statt. Der Hypnotismus bricht je- 
weils für einige Jahre aus wie eine Epidemie, überflutet von den Haupt- 
städten aus ganze Länder, verebbt, um an einer andern Stelle wieder 
aufzuspringen. 

Das begann im Wien der Kaiserin Maria Theresia. Als Mesmer dort 
an einem blinden Patenkind der Kaiserin nach anfänglichem Erfolg 
versagt hatte, wechselte er 1778 nach Paris. Es: waren die Jahre vor 
der Französischen Revolution, aufgewühlt und für neue Ideen bereit. 
An der Place Vendöme und der Rue Montmartre installierte er seine 
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berühmten »baquets«, magnetische Wannen, an denen Eisenstäbe ange- 
bracht waren, die angeblich die magnetische Kraft vermittelten. Wilde 
Szenen, eine Art Massenhysterie, sind uns aus dieser Zeit berichtet. 
Der Mesmerismus mag sehr wohl unter die Vorboten der Großen Revo- 
lution gezählt werden. 1784 muß die Regierung eine Kommission be- 
stimmen, die prüfen soll, was in Wahrheit daran ist. Vorsitzender ist 
Benjamin Franklin, weitere Mitglieder der Chemiker Lavoisier, der 
Botaniker Jussieu und der menschenfreundliche, berüchtigte Dr. Guil- 
lotin. Die Kommission kommt zum Schluß: eine spezifische magnetische 
Kraft ist nicht nachzuweisen; es beruht alles auf Imagination.!® Hal- 
ten wir dies Urteil fest: es gibt auch heute noch, im Zeitalter der Psy- 
chologie und Physiologie, keine bessere Erklärung für die hypnotischen 
Phänomene. Nur ist damit nichts gegen deren Realität gesagt, wohl 
aber für die Macht der Imagination, wie wir noch sehen werden. 
Auch das ist charakteristisch für die Geschichte des Hypnotismus: 

Immer wieder sehen sich offizielle Körperschaften — Regierungen, 
Akademien — gezwungen, Kommissionen zu bestellen, die zu prüfen 
haben, was an der Sache sei, immer wieder wird ihre Echtheit, auch 
ihre therapeutische Brauchbarkeit erkannt, aber man kann wissenschaft- 
lich nichts damit anfangen. 1823 kommt ein von der Berliner Akademie 
der Wissenschaften für eine Arbeit über den Mesmerismus ausgesetz- 
ter Preis nicht zur Verteilung, angeblich weil keine der eingegangenen 
Arbeiten ihn verdiente!?, und die Pariser Acad&mie de Medecine 
befand sich 1837 in der gleichen Verlegenheit ?®. 

Es ist heute innerhalb einer an Heidegger orientierten Anthropologie 
Mode geworden, alle Theoriebildung verächtlich zu machen. Die Ge- 
schichte des Hypnotismus zeigt mit nicht zu überbietender Deutlich- 
keit, wie der Fortschritt einer Wissenschaft nicht nur durch mangel- 
haftes Beobachtungsgut, sondern auch durch das Fehlen einer ausrei- 
chenden Theorie gehemmt werden kann. Wenn der Hypnotismus so- 
lange nicht in die zünftige Wissenschaft Einlaß finden konnte, so lag 
dies nicht nur an seinen charlatanesken Begleiterscheinungen, sondern 
auch daran, daß es ihm an einer befriedigenden Theorie gebrach.?‘ 
Erst heute, im Zeitalter der Psychosomatik, ist unsere Lage in dieser 
Beziehung etwas besser geworden. 
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Nach dem Bericht der französischen Untersuchungskommission wurde 
es plötzlich wieder ganz still um Mesmer. Seine ganze fieberhafte 
Erfolgstätigkeit war auf elf Jahre zusammengedrängt, von denen je 
ungefähr die Hälfte auf Wien und Paris entfiel. Der nächste heftige 
Ausbruch des Hypnotismus erfolgte 5o Jahre später in London. Jetzt 
waren die Hypnotisten schon deutlich in zwei Lager gespalten: die 
Anhänger der ursprünglichen Mesmerschen Lehre vom tierischen Ma- 
gnetismus unter der Führung von John Elliotson ??, und auf der andern 
Seite James Braid?®. Braid vertrat zuerst eine neurophysiologische, 
später eine psychologische Erklärung der hypnotischen Phänomene.?? 
Er war der Schöpfer des Worts »Hypnose«. Diese englischen Ärzte 
verwandten als erste die Hypnose im Rahmen einer rationellen Heil- 
kunde, als ein Hilfsmittel unter vielen, und unbekümmert um weltan- 
schauliche Prämissen (Elliotson hat z. B. auch das Stethoskop und zahl- 
reiche neue Medikamente in England eingeführt). Sie stechen hervor 
durch Redlichkeit und empirische Gesinnung. Sie hatten dementspre- 
chend auch die bisher größten praktischen Erfolge. Die Verwendung 
der Hypnose zur Anästhesie bei Operationen auf breitester Basis ist 
unlöslich mit ihren Namen verknüpft. Der Schotte James Esdaile hat 
von 1845—ı85ı in Kalkutta mehrere tausend, darunter dreihundert 
große Operationen in hypnotischer Schmerzunempfindlichkeit durchge- 
führt.?® 

Als dritte große Nation nahmen die Franzosen den Faden auf. In 
den 6oer Jahren des letzten Jahrhunderts entstand die Schule von 
Nancy unter A. A. Liebeault?® und Hippolyte Bernheim. Liebeault 
war ein einfacher Landarzt typisch französischen Zuschnitts: menschen- 
freundlich, grenzenlos aufopferungsbereit, rational und klar denkend, 
allem Mystischen abhold, optimistisch und zäh. Nachdem er ein kleines 
Vermögen erworben hatte, das ihm erlaubte, von den Zinsen zu leben, 
behandelte er alle Patienten, die ihm hypnotisches Vorgehen erlaub- 
ten, gratis. Auch als von seinem Buch »Du sommeil et des &tats analo- 
gues, consideres surtout au point de vue de l’action de la morale sur le 
physique« nur ein einziges Exemplar verkauft wurde und ihn seine 
Kollegen allgemein als Narr verschrien, fuhr er doch unbeirrt und 
heiter in der Ausübung seiner hypnotischen Praktiken fort. Er und 
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Bernheim haben in den ersten fünf Jahren, nachdem letzterer die Hyp- 
notherapie aufgenommen hatte, 5000, einige Jahre später 10000 Fälle 
behandelt.?? 

Die Schule von Nancy war ein europäisches Ereignis und zog Ler- 
nende und Patienten aus aller Herren Ländern an.?® Ihr Einfluß hat 
zwei Weltkriege überdauert. Der letzte unmittelbare Ausläufer war 
Emile Coue?®, und auch er hat seine Nachfolger gehabt (Baudoin). 
Bei ihm hat sich das hypnotische Verfahren aufs äußerste rationali- 
siert: nicht nur verlegte er den ganzen Vorgang in den Patienten selber, 
indem er ihn zu konsequenter Autosuggestion erzog und damit den 
Arzt und seine Behandlung überflüssig machte, er vereinfachte auch 
seine Suggestionen mit der Zeit immer mehr, bis er zuletzt zu seiner 
berühmten Universalformel kam, die das ganze Feld menschlichen Wohl- 
befindens bedecken soll. Daß freilich auch seine Ratschläge nicht so 
vordergründig rationalistisch waren, wie er selber annahm, hat Hans 
Blüher in seinem »Traktat über die Heilkunde« gezeigt.?" 

Die Schule von Nancy kümmerte sich nicht stark um die Theorie der 
Hypnose. Ihr genügte es, sie durch »Suggestion« zu erklären.?! Was 
freilich Suggestion sei, und wie sie wirke, danach fragte niemand. Man 
nannte die Leute von Nancy auch die »Suggestionisten« im Gegensatz 
zu den »Physikalisten« von der Salpetriere in Paris, deren Oberhaupt 
Jean Marie Charcot war. Erbitterte Kämpfe fanden zwischen den bei- 
den Lagern statt, die mit dem Sieg der »Suggestionisten« endeten. 
Brenman und Merton nennen diesen Streit »a sophisticated revival« 
der Auseinandersetzung zwischen den englischen Mesmeristen und 
James Braid.?? 

Charcot war einer der berühmtesten Neurologen seiner Zeit; über seine 
Lehrmeinung von den hypnotischen Erscheinungen — daß sie abnorm 
und mit den hysterischen Symptomen verwandt seien — ist aber schon 
seine eigene Generation hinweggegangen. Wir wissen heute, daß gute 
Hypnotisierbarkeit eher auf psychische Gesundheit, Intelligenz und 
Ausgeglichenheit hinweist als aufs Gegenteil. Diese Erkenntnis ans 
Licht gebracht zu haben, ist eines der Verdienste der Schule von Nancy. 
Aber in einem hat Charcot eine unleugbare historische Bedeutung: 
bei ihm lernte Sigmund Freud die Hypnose°®, die er dann in seiner 
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Wiener Praxis anwandte. Von 1892 an entwickelte er daraus Theorie 
und Technik der Psychoanalyse. Das ist nun etwas ganz anderes, 
und sie hat sich auch stets als Gegenspieler aller hypnotischen Ver- 
fahren verstanden, die sie als »zudeckend« qualifizierte, während sie 
sich selbst die »aufdeckende« Methode nannte. Beide Methoden wur- 
den als unvereinbar betrachtet, der Hypnose vorgeworfen, sie begün- 
stige lediglich die infantilen Abhängigkeitswünsche®® im Patienten 
und sei so jeder Heilung von Grund .auf entgegen. Der Hypnotismus, 
der seit dem Verfall der romantischen Naturphilosophie mit keiner 
Weltanschauung mehr aufwarten konnte, wurde so von der Psycho- 
analyse, die sich bewußt als wissenschaftlich allein vertretbare Lehre 
vom Menschen und seinen Göttern gab, unerbittlich zur Seite gedrängt. 
Merkwürdig bleibt, daß, so wie seinerzeit der Hypnotismus mit Mes- 
mer von Wien seinen Ausgang genommen hatte, auch die nächste Ära 
der Psychotherapie, die psychoanalytische, von Wien ausging. 

Der erste Weltkrieg mit seinen zahlreichen Fällen von Bombenschock 
und Kriegszittern ließ das Bedürfnis nach einem rasch wirksamen see- 
lischen Heilverfahren wieder aufleben und verschaffte dem Hypnotis- 
mus einen unerwarteten Aufschwung.?® Diese Entwicklung hält im- 
mer noch an. Die wachsende Zahl von Publikationen über dieses Ge- 
biet legt davon Zeugnis ab. Neuerdings wurden auch vielversprechende 
Versuche gemacht, analytische und hypnotische Methoden miteinander 
zu kombinieren, so z. B. in der Kretschmerschen Schule.37 

Überblicken wir die geschichtliche Entwicklung des Hypnotismus, so 
finden wir, im Einklang mit den herrschenden geistigen Zeitströmun- 
gen, eine Reihe sich folgender Erklärungsversuche oder Theorien. Wir 
können, aufs Ganze gesehen, vier solcher Stadien oder Entwicklungs- 
stufen feststellen. 

1. Bis zur Zeit Mesmers, also bis zur Aufklärung, war der »Magnetis- 
mus«, wie man den Hypnotismus damals nannte, eng mit magischen 
Prozeduren, Beschwörungen und Teufelsaustreibungen verbunden. 
Gerade in der Zeit, da Mesmer zu wirken anfing, erlebte seine engere 
Heimat, die Gegend um den Bodensee, ein nochmaliges Aufflackern 
des Hexenwahns mit den obligaten Begleiterscheinungen: Folterung, 
Enthauptung und Verbrennung. 1775, ein Jahr nach der Entdeckung 
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der Mesmerschen Magnetkur, erschien das sog. »Konstanzer 'Teufels- 
büchlein«. Mesmer hat damals einen dunklen Doppelgänger gehabt, 
den Pfarrer Gassner, der ähnlich wie jener durch Handauflegen und 
Erzeugen von Krampfanfällen »heilte«, d. h., nach seiner Auffassung, 
Teufel austrieb. Es war ein Zeichen der Zeit, daß er in Ellwangen in 
sieben Monaten 20000 »Besessene« behandelte. Ein Gutachten Mesmers 
machte seinem Treiben ein Ende. Bis zu Mesmer datiert somit die 
magische Phase des Hypnotismus. 

2. Mit Mesmer beginnt die erste wissenschaftliche, die physikalisti- 
sche Phase. Merkwürdigerweise hat gerade sie mit ihrem naturalisti- 
schen, ja mechanistischen Denken sich gar nicht so weit von den magi- 
schen Ursprüngen entfernt, wie man meinen könnte. Schon bei Mesmer, 
aber erst recht bei seinen unmittelbaren Nachfolgern, Puys&gur, Lava- 
ter, Kerner, Carus, ist oft schwer zu sagen, wieweit ihre Anschau- 
ungen physikalistisch oder magisch waren. Jedenfalls läßt sich fest- 
stellen, daß nach dem anfänglichen aufklärerischen Impetus die magi- 
sche Denkweise wieder mehr die Oberhand gewann, um so mehr, als 
der »Mesmerismus« allmählich mit der romantischen Naturphilosophie 
verschmolz und als Äußerung der »Nachtseite der Natur« und des Un- 
bewußten gedeutet wurde. 

3. Die Vorherrschaft des magischen Denkens wurde erst in der dritten 
Phase, derjenigen der neurophysiologischen Theorien (der frühere 
Braid, Charcot), endgültig gebrochen. 

4. Im Kampf der Schulen von Nancy und Paris erstarkte die psycho- 
logische Erklärungsweise der ersteren (Liebeault, Bernheim und ihre 
Nachfolger). Sie ist die auch heute noch gültige. 

Wo stehen wir heute? In dem Bericht der französischen Kommission 
aus dem Jahre 1784 ist das Stichwort gefallen, das besser als alles 
andere, besser auch als die übliche Erklärung durch »Suggestion« ®°, 
das Wesen der hypnotischen Beeinflussung angibt: Imagination. Diese 
Erklärung gilt auch heute noch. Sie ist der Schlüssel für die hypnoti- 
schen Phänomene. Was aber ist Imagination? 

Vergegenwärtigen wir uns die Einleitung einer Hypnose. Da wird 
durch das Mittel der Monotonie (ständige Wiederholung der gleichen 
optischen, akustischen, taktilen Reize, Passes, Wiederholung dersel- 
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ben Worte usw.*) der bewußte Wille des Individuums eingeschlä- 
fert, zunächst aber nicht seine Empfänglichkeit für Bilder, Vorstellun- 
gen und Impulse. (Wenn auch die Empfänglichkeit für Bilder usw. er- 
lischt, wenn also ein schlafähnlicher Zustand eintritt, so ist dies immer 
die Folge entsprechender spezifischer Suggestionen bzw. Autosugge- 
stionen. Die Neigung zum Einschlafen liegt keineswegs im Wesen des 
hypnotischen Zustandes an sich.) *! Eine solcherart hypnotisierte Ver- 
suchsperson will nichts mehr, ist aber gerade deshalb allen Bildern 
(»Suggestionen«), die auf sie einwirken, völlig hingegeben, so daß 
diese in ihr ganz anders wirksam werden können als im Normalzu- 
stand. Dies ist das Wesen der Suggestibilität. Dabei zeigt sich, daß 
die Wirksamkeit der Bilder, die man der Versuchsperson anbietet, sich 
keineswegs auf die Sphäre des Verstandes, des Bewußtseins, über- 
haupt der Psyche beschränkt, sondern tief ins Körpergeschehen ein- 
dringt. So kommen Veränderungen in den physiologischen Funktionen 
des Organismus zustande (z. B. Senkung des Blutzuckers, Hebung des 
Blutdrucks, vermehrte Urinausscheidung) *, wie sie sonst in so ge- 
zielter Form nur pharmakologisch zu erreichen sind. Mit andern Wor- 
ten wird der ganze Mensch bis in die Tiefen seiner Leiblichkeit von der 
Imagination »überformt«, gestaltet. Das Wort »Einbildung« hat hier 
seinen exakten Sinn: dem Leib wird buchstäblich etwas Neues »einge- 
bildet«. Es ist klar, daß darin beträchtliche Heilmöglichkeiten liegen. 
Um den hypnotischen Zustand herbeizuführen, müssen wir, wie wir 
gesehen haben, den bewußten Willen der Versuchsperson ausschalten. 
Schematisch sieht dies so aus: 
Wir benützen, wie ersichtlich, eine 
doppelte Polarität, diejenige zwi- 
schen bewußt und unbewußt einer- 
seits, zwischen Imagination und 
Denkakt 2 Wille andererseits. Wir erhalten so 
R 7 vier Sektoren: die bewußte Imagi- 
Vbn mag: Ybw Wille nation, die das bewußte Denken und 
Unbewvsst Iraum, Yrnkor Vorstellen umfaßt, die unbewußte 
ee Imagination, die sich in Träumen, 
spontanen Einfällen und Phantasien, 


Imagination Wille 


Bewusst 


Vorstellung 
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oft symbolisch, manifestiert, den bewußten Willen, der sich in Vorsätzen, 
Entschlüssen und Plänen äußert, und den unbewußten Willen, der 
gleichbedeutend ist mit dem Triebleben. 

Gewöhnlich wirkt unbewußter Wille über unbewußte Imagination auf 
die bewußte Imagination und diese auf den bewußten Willen in der 
Richtung des im Innern eingezeichneten Pfeiles. Es herrscht das Ge- 
setz der einsinnigen Motivation. Ein Beispiel: Jemand habe Hunger, 
vorerst ohne die Möglichkeit, ihn zu stillen. Das ist eine Triebregung 
in I. Er irrt nun durch die Straßen, und währenddessen tauchen ihm 
Bilder üppiger Mahlzeiten vor dem inneren Auge auf. Der Impuls ist 
jetzt bei II angelangt. Er kommt an einem Bäckerladen vorbei: der 
Impuls verdichtet sich zum Bilde eines Brötchens (III), das seiner- 
seits zum Willensentschluß, ein solches zu kaufen (IV), und zuletzt zur 
Stillung des Hungers führt. 

In der Hypnose wird nun der Sektor IV (bewußter Wille) ausgeschaltet. 
Eine in III eintreffende Vorstellung, die als Motiv für einen Willens- 
akt wirken könnte, wird somit von seinem natürlichen Erfüllungsziel 
abgeschnitten. Da sie ihr Ziel nicht in einem bewußten Willensakt fin- 
den kann, muß sie ihre Erfüllung im unbewußten Willen (I) suchen 
und wird damit in die Triebsphäre abgebogen. Hier setzt sich der Im- 
puls als Triebhandlung durch, die ihre Entstehung nicht einem freien 
Willensentschluß verdankt wie die aus IV entspringenden Akte, son- 
dern ähnlich wie die Instinkthandlungen der Tiere einen dranghaf- 
ten, automatischen Charakter aufweist. Auf diese Weise entstehen die 
hypnotischen und posthypnotischen Suggestionen, die sich gegebenen- 
falls auch gegen den bewußten Willen und gegen die Einsicht durch- 
setzen. Ich muß es mir in diesem Rahmen versagen, die anthropolo- 
gischen Schlußfolgerungen, die sich aus unserem Schema für das ge- 
wöhnliche und das hypnotisch veränderte Seelenleben ergeben, wei- 
ter auszuführen. Hingegen wollen wir die zwei hauptsächlichen moder- 
nen Geistesströmungen, die aus dem Hypnotismus hervorgegangen 
sind, im Lichte dieser Erkenntnis etwas näher betrachten. 

Nach einem etwas boshaften Scherz wird das geistige Leben Ameri- 
kas von zwei Hauptströmungen beherrscht, der »Christian Science« 
und der »Jewish Science«, womit die Psychoanalyse gemeint ist. In 
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dem Scherz liegt eine tiefere Bedeutung, als es zunächst den Anschein 
hat, sind doch damit gerade die beiden Hauptabkömmlinge des Hypno- 
tismus im letzten Jahrhundert einander gegenübergestellt. So entgegen- 
gesetzt sie zu sein scheinen und in vielem auch wirklich sind, so las- 
sen sie ihre Herkunft doch immer noch an gewissen gemeinsamen Zü- 
gen erkennen. Sie neigen beide zur Ausschließlichkeit, zum Dogmatis- 
mus und zum Radikalismus in den Anschauungen. Ein kämpferischer, 
auch missionarischer Zug ist unverkennbar. Wo sie auftreten, entfes- 
seln sie Stürme von Affekt, und sind in diesem Medium auch am wir- 
kungsvollsten. In beiden Bewegungen haben wir Weltanschauungen 
vor uns, die das menschliche Leben in allen seinen Dimensionen zu 
umfassen beanspruchen. 

Sie stehen allerdings an entgegengesetzten Polen. Die Christian 
Science glaubt an den Geist und leugnet die reale Existenz der Mate- 
rie, während die Psychoanalyse einseitig von der Physis, der Trieb- 
natur des Menschen ausgeht und im Geist lediglich deren Epiphänomen 
sieht. Beide Anschauungen sind so einseitig, daß es schon eines Glau- 
bens bedarf, um an ihnen festhalten zu können. Insofern sind sie Glau- 
bensbewegungen und beruhen ungeachtet ihrer Prätentionen nicht allein 
auf wissenschaftlicher Erkenntnis. 

Während aber Mary Baker Eddy, die Begründerin der Christian 
Science, von der Glaubensforderung der Liebe ausging und zu einer 
»Wissenschaft« gelangte, kam Freud von der wissenschaftlichen Beob- 
achtung her und stieß auf das, was für ihn die Quelle aller Liebe war, 
den Sexus. Die »Wissenschaft« der Mary Baker Eddy war keine echte 
Wissenschaft, und die »Liebe«, die Freud in Bindung, Übertragung und 
Sexus gefunden zu haben glaubte, war nicht die volle Liebe. Die Nach- 
folgebewegungen des Hypnotismus scheinen beide ein Stück Wirklich- 
keit aus den Augen verloren zu haben. Es tönt wie eine ironische 
Herausforderung an ein ganzes Zeitalter, wenn eine Religion sich »Wis- 
senschaft« nennen will, die noch dazu alle physiologischen Voraus- 
setzungen des Menschenwesens leugnet, es scheint aber auf der andern 
Seite ebenso unzulänglich, mittels freier Assoziationen Gott, der künst- 
lerischen Schöpfung, dem Gewissen, kurz dem Geist beikommen zu 
wollen. Wird die eine Haltung nur der metaphysischen Seite des Men- 
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schen gerecht — unter Mißachtung der Tatsache, daß diese ihren indi- 
viduellen Ausdruck immer auch in der Leiblichkeit findet —, so die 
andere nur seinem klinischen Aspekt. Die Stärke des Hypnotismus in 
seinen besten Zeiten lag aber darin, daß er einem metaphysischen 
Weltbild verbunden blieb und doch bei seinen Manipulationen auch 
die Physis ganz ernst nahm. Mary Baker Eddy verabsolutierte das, 
was wir in der Hypnose als wirksam erkannt haben, die Imagination 
(II und III unseres Schemas), ein seelisches Vermögen also, zu Gott, 
Geist, »Gemüt«, und gelangte so zu einer Leugnung nicht nur des Lei- 
bes, sondern auch der Seele. (»Zu dem richtigen Gebrauch des Wortes 
Seele gelangt man stets, wenn man es da, wo es die vergöttlichte 
Bedeutung erfordert, durch das Wort Gott ersetzt.«*3) Die Psycho- 
analyse hingegen reduzierte den Menschen auf seine Triebvorgänge, 
damit ein anderes Element der Hypnose absolut setzend — die Tätig- 
keit des unbewußten Willens (I unseres Schemas). Freud sieht in den 
religiösen Lehren nur Illusionen ähnlich den psychiatrischen Wahn- 
ideen; sie stehen für ihn somit’ im Widerspruch zur Wirklichkeit.‘ 
Demgegenüber Mary Baker Eddy: »In der Christlichen Wissenschaft 
lernen wir, daß alle Disharmonie des sterblichen Gemüts oder Körpers 
Illusion ist, die weder Wirklichkeit noch Identität besitzt, obwohl sie 
wirklich und identisch zu sein scheint.« * Für Freud ist der zerrissene 
Zustand des menschlichen Gemüts, Neurose und Krankheit, die Wirk- 
lichkeit, von der er ausgeht, für die Christliche Wissenschaft ist diese 
Freudsche Wirklichkeit nichts als Illusion: »Für den unendlichen Geist 
gibt es keine Materie — alles ist Geist, göttliches Prinzip und seine 
Idee. Der Mensch ist der Sünde, der Krankheit und des Todes unfähig.« * 
Demgegenüber Freud: »Das Ziel alles Lebens ist der Tod, und zurück- 
greifend: Das Leblose war früher da als das Lebende«, und er stipu- 
liert sogar einen eigenen Todestrieb.” »Was wir Ich heißen, ver- 
hält sich im Leben wesentlich passiv. Wir werden »gelebt< von un- 
bekannten, unbeherrschbaren Mächten.«** Mit anderen Worten: der 
Mensch Freuds ist im wesentlichen immer noch der hypnotisierte Mensch 
ohne bewußten Willen mit dem Schwerpunkt im unbewußten Willen, 
dem dunkel treibenden Trieb. Als Gegengewicht fehlt jedoch nicht nur 
der bewußte Wille, sondern auch die Macht der Imagination. Freud 
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entfaltet den unbewußten Willen zu großer Üppigkeit, verzichtet aber 
darauf, ihn suggestiv zu beeinflussen. Dieser konsequente Widerstand 
gegen alles Suggestive macht letztlich seine Größe aus. Der Wirklich- 
keit zuliebe verzichtet er darauf, an sie Forderungen zu stellen. Dem- 
gegenüber ist die »Wirklichkeit« der Mary Baker Eddy eher ein Postu- 
lat denn eine Wirklichkeit zu nennen; über das, was für Freud die 
Wirklichkeit ist, und damit über den Widerstand der Materie und der 
Triebe, setzt sie sich um des Ideals willen hinweg. 

Wir kehren zu unserem Ausgangspunkt zurück, zu Franz Anton Mes- 
mer. Wie war es möglich, daß dieser merkwürdige Mann während 
siebzig und mehr Jahren die medizinische Diskussion in seinen Bann 
schlagen konnte, in der Tat solange, bis das Szepter um die Mitte des 
letzten Jahrhunderts von der romantischen Naturphilosophie an die 
exakten Naturwissenschaften überging und die Medizin den technisch- 
rational-empirischen Charakter annahm, den sie heute trägt? 

Stefan Sas hat in einer nicht publizierten Arbeit aus dem C. G. Jung- 
Institut in Zürich über die »Gestalt des Hinkenden« nachgewiesen, daß 
dem Schmied — dem Mann, dem der Umgang mit dem heilenden und 
verwundenden Eisen anvertraut ist — in der Mythologie magische 
Kräfte eignen. Er zitiert etwa den ı8. Gesang der Ilias, wo von Hephai- 
stos berichtet wird, daß er Statuen anfertigte, die sprechen und fühlen 
konnten und ihm bei seiner Arbeit halfen. Nach Eliade ist es in den 
Initiationsträumen der Schamanen oft der Schmied, der die zerstückel- 
ten Glieder der Schamanen wieder zusammenschmiedet und diesen so 
zu ihrer Wiedergeburt verhilft. In apokryphen Schriften ist nicht 
nur Jubal (Mose I, 4, 21), sondern auch Thubal-Kain (nach Mose I], 4, 
22 »der Vater aller derer, die Erz und Eisen schmieden«) neben seiner 
Tätigkeit als Schmied zugleich ein Verfertiger von Musikinstrumenten. 
Im Proklos-Kommentar zu »Timäus« heißt es: »Denn die Schaffung des 
Spiegels und des Schmiedehandwerks und das Hinken und all diese 
Sachen sind Symbole seiner (des Hephaistos) Tätigkeit im sinnlichen 
Reich« (zit. nach Sas). Nach Jung haben die Kabiren, die geheimen 
chthonischen Söhne des Hephaistos, wie die idaeischen Daktyloi, die 
»Däumlinge«, welchen die Göttermutter die Schmiedekunst gelehrt 
hat, phallischen Charakter. Letztere waren auch die ersten Weisen, 
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die Lehrer des Orpheus, und erfanden die ephesischen Zauberformeln 
und die musikalischen Rhythmen. 

Auch heute noch gibt es, obzwar im Aussterben begriffen, diesen ur- 
sprünglichen Schmied. Gardi beschreibt in »Mandara« die Rolle, die 
der Schmied bei den Matakam, einem primitiven Bergvolk in Kamerun, 
spielt. Der Schmied »ist der Leiter des Ritualwesens, er ist der Zau- 
berer und ausführender Priester«. Er ist der Wahrsager und Schicksals- 
deuter. »Da mit dieser Technik eine Menge von Zauberei verbunden 
ist, da oben auf dem mehrere Meter hohen Ofen ein nackter Schwarzer 
wie ein wahrer Oberteufel sitzt, mit rot gefärbtem Gesicht und zwei 
weißen Federchen wie Teufelshörnchen in den Kraushaaren, da er dazu, 
während er wild den Blasebalg betätigt, singt und von einem Harfen- 
spieler begleitet wird, da es raucht und stinkt und Feuer lodert, da 
man Hühner opfert und dem Ofen Blut und Hirsebier darbringt und 
Zaubermittel aller Art dem Erz beimischt, geht es bei diesem metallur- 
gischen Prozeß ja wirklich romantisch und erregend genug zu.«°! 
Die magische Qualität des Schmiedes hängt nun nach Sas damit zu- 
sammen, daß das Eisen magnetisch gemacht werden kann, was auf den 
primitiven Menschen einen zauberhaften Eindruck macht. Wir erinnern 
auch an den zauberkräftigen Schlüssel, mit dem Faust zu den Müttern 
geht. 

Wir haben also eine archetypische Figur, die sich durch folgende Charak- 
teristika auszeichnet. Es ist ein Schmied, der mit Eisen, im besonderen 
mit magnetischem Eisen, und mit Feuer zu tun hat. Dieser Schmied 
ist zugleich ein Arzt, der heilen, zusammensetzen, formen und beleben 
kann. Er verfertigt ferner Musikinstrumente und Spiegel und ist der 
Zaubersprüche mächtig. Er hat schließlich auch phallischen Charakter. 
Mesmer nun heilte wie jene Schmiede mit Magneten, eisernen Stäben, 
von denen er annahm, daß sie den von ihm so genannten tierischen 
Magnetismus durch direkten Kontakt an die Patienten weitergaben. 
In den Stäben haben wir den phallischen Charakter vor uns. Der Ma- 
gnetismus wird gelegentlich auch »unsichtbares Feuer« 52 genannt, und 
Mesmer selber, der kurze Zeit zu einer jakobinischen Verschwörer- 
gruppe in Wien in Beziehung stand, hieß bei dieser »Prometheus« °. 
Er benützte ausgiebig die Glasharmonika* und in seinen Salons 
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an der Place Vendöme auch Spiegel, da er der Meinung war, daß 
Schall und Licht die magnetischen Einflüsse tragen und verstärken 
könnten.55 Nebenbei bemerkt, verdanken wir ihm die erste deutsche 
Oper, das Singspiel »Bastien und Bastienne« von Mozart, zu dem er 
den Auftrag gegeben hat, und das in seinem Garten in Wien zum er- 
sten Mal aufgeführt worden ist.®®* Im Grunde ein magisch-musi- 
scher Mensch! Daß der Hypnotherapeut mit seinen Patienten ähnliche 
Dinge vornehmen kann wie der primitive Schmied und wie Hephaistos, 
haben wir oben gesehen: er »formt« nicht nur ihr Gehaben, indem er 
ihnen bedingte Reflexe”, wünschbare Gewohnheiten u. dgl. einpflanzt, 
sondern auch ihre physiologischen Funktionen. Sichtbarster Ausdruck 
davon ist das hypnotische Phänomen der »flexibilitas cerea«°®, bei 
dem die Glieder in die absurdesten Stellungen gebracht werden und 
darin beliebig lang verharren können. Genau das wäre einem mytho- 
logischen Schmied auch zuzutrauen! 

Mesmer — aber auch seine Vorläufer in der magnetischen Medizin, 
Agrippa von Nettesheim, Paracelsus, Helmont, Kircher, Maxwell — 
war also eine Wiedergeburt des wundertätigen Schmieds. Sein Auf- 
treten im Verein mit dem Gebrauch des Eisens belebte in seinen Zeit- 
genossen das kollektive Urbild des zauberkräftigen, heilenden Schmieds 
und löste entsprechende Wirkungen aus. Nur so ist der ungeheure 
Einfluß zu verstehen, den er ausübte. Wir haben hier eine Sonderform 
des » Archetypus des Heilbringers« 5° vor uns. 
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volleres Heilen kommt der Erprobung und der Ergründung vor- 

beugender und helfender Möglichkeiten des Atmens kein geringer 
Anteil zu. Wir können geradezu von einer Renaissance des Bemühens 
um das Atmen sprechen, die etwa seit der Wende vom ı9. zum 20. 
Jahrhundert im Aufbruch ist und in aller Ungewißheit dieser Zeit 
einen neuen Zugang zu der Gewißheit sucht, die allen Menschen im 
Atmen gemeinsam zu eigen ist. Zumeist waren und sind es unmittelbar 
leibliche Nöte, die zu einer Besinnung auf das Atmen führen. So ist 
es nicht verwunderlich, daß das Interesse an einer leiblichen Atem- 
pflege und den Heilungsmöglichkeiten durch eine solche allenthalben 
im Vordergrund steht. Da aber das Heilen durch menschliches Machen 
allein nie ausreichend gelingen, sondern nur aus dem Heil heraus ge- 
schehen kann, muß es darum gehen, die verschütteten Pforten zu er- 
öffnen, durch welche dem für sich unheilen Dasein die gnadenvollen 
Kräfte des heilen Seins erschlossen werden. Unser Atmen ist eine der 
wichtigsten, womöglich die wichtigste dieser Pforten. Ihm kommt da- 
her als der Urleistung des Lebens seine Bedeutung nicht nur im Be- 
mühen des Leibes um ein Heilen, sondern darüber hinaus — und dies 
entscheidend — im Bemühen des Geistes um ein Erfahren und Inne- 
werden des Heils zu. 
Wir haben zu bekennen, daß in unserem Abendland die Kunde vom 
Atmen stark vernachlässigt wurde. Frühzeitig dafür vorhanden gewe- 
sene Empfindungen gingen unter in der Flut scheinbar wichtigerer 
Erlebnisse und Leistungen. Daher halten wir heute gern Ausschau nach 
dem Osten, wo man sich weniger der Vielfalt des Daseins widmete 
und mancherlei frühes Wissen um das Atmen bewahren und verwirk- 
lichen konnte. Nun ist aber auch der abendländische Mensch seit je 
ein Atmender. Sein Atmen läßt sich nicht leugnen. Sei es auch noch 
so dürftig, es ist besser als sein Wissen darum und die noch schlechtere 


T-- der mannigfachen Bemühungen unserer Tage um ein heil- 
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Kunde darüber. Darum gilt es, auch Umschau zu halten danach, ob 
und wo im Westen mehr oder weniger verborgen Erlebnis- und Be- 
wußtseinsinhalte, wenn auch fragmentarischer Art, für die notwendige 
Erhellung des Atmens der Bergung in die Unverborgenheit des Lichtes 
der Wahrheit harren. 


* 


Wo das Bewußtsein sich der Wahrheit nicht genügend öffnet, drängt 
diese unter bunten Verfärbungen zur Erscheinung, dahinter das klare 
Licht nur ahnend erspürt werden kann. Was hinsichtlich des Atmens 
in Hellas dem Klarwerden entging, wurde zum Gegenstand des Spotts 
in der griechischen Komödie. In den »Wolken« des Aristophanes be- 
gegnet uns Sokrates betend: »Allwaltende Herrin, unendliche Luft, die 
du hältst in der Schwebe den Erdball!«!, und dann entrüstet: »Beim 
Atem schwör’ ich’s, bei der Luft, beim Chaos!«? Die klugen Zeit- 
genossen des Aristophanes werden darüber lauthals gelacht haben. 
Uns hat die Ausschau nach dem Osten inzwischen kundgetan, daß ein 
halbes Jahrtausend früher, im Indien der spätvedischen Epoche (ca. 
1000—700 v. Chr.) Wind und Atem geradezu als Hauptgott verehrt 
wurden, wovon es im Atharvaveda (XI,4) heißt: »Dem Atem sei Ver- 
ehrung, in dessen Macht dies All steht. Der als Herr des Alls wurde, 
auf den alles gestützt ist.« Der Ausruf des Sokrates könnte eine Über- 
setzung hiervon sein. Solche »luftige« Weltanschauung war für die 
Athener zur Zeit des Aristophanes die Ausgeburt der Spekulationen 
im Wolkenkuckucksheim ihrer beschlagenen Denker und Redner. Doch 
wie es eine Verfärbung ist, daß gerade Sokrates hier als Prototyp 
unfruchtbarer Sophisterei präsentiert wird, zu deren Entlarvung 
eben er entscheidend beitrug, so ergeht es der Kunde vom Atmen 
ähnlich. Für den aufgeklärten Griechen gilt: »Es existiert kein Zeus! ... 
Der ätherische Wirbel hat ihn abgesetzt.«? Und Sokrates läßt man die 
Frage stellen: »Erkennst du nun auch gleich uns fortan, daß kein anderes 
göttliches Wesen existiert, denn allein diese heiligen Drei: das Chaos, 
die Wolken, die Zunge?«* So erscheint hier zum Spott eine Lehre 
von der Urkraft des Atmens und der Luft als angebliche Spätform 
moderner Klügelei. Es fragt sich, ob damit dem Durchbruch einer ver- 
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drängten Wahrheit abgewehrt, oder dessen Macht gegenüber dem 
Ende des rationalen Denkens von eben diesem mit Schläue in sich ein- 
bezogen werden sollte. 

»Die Wolken« dienen der Kritik daran, daß die Redekunst zur Ver- 
drehung der Wahrheit entartet war. Damit künden sie indirekt von der 
Macht des Wortes. Spott und Wahrheit liegen darum beieinander, 
wenn der Zunge hier ein heilig-göttliches Wesen zugesprochen wird. 
Solches Wesen kommt dann aber auch dem Atmen zu; denn das arti- 
kulierte Wort entstammt dem tönend wirkenden Atmen. 

Was aber hat es in diesem Zusammenhang mit dem Chaos für eine 
Bewandtnis? Schelling ging dieser Frage auch unter Bezugnahme auf 
die angeführten Verse der »Wolken« nach.® Er interpretierte »Chaos« 
zunächst als »das Weite, allem noch ÖOffenstehende, Unerfüllte, also 
den von aller Materie leeren Raum«, welchen Begriff Hesiod im ersten 
Vers an den Anfang seiner Theogonie stellte: »Siehe zuerst war 
Chaos.« Dazu drängt sich uns der Vergleich mit dem »Tohuwabohu«, 
dem »Wüst und Leer« der Genesis (I,2), und mit dem Begriff »En Sof« 
des Buches Sohar der Kabbala® auf. Das Kunstwort En Sof — wörtlich: 
»kein Ende« — schuf sich das ı3. Jahrhundert in dem Bestreben, zu 
immer höheren, gestaltloseren und formfreieren Wesensgehalten des 
unendlichen göttlichen Urgrundes vorzudringen, wonach dann Jakob 
Böhme seinen Begriff »Ungrund« für das in sich verborgene Wesen 
GOTTES gebildet haben mag. Solchem Bemühen um eine begriffliche 
Läuterung für das Letzthin-Wirkliche begegnen wir in gleicher Art in 
den indischen Konzeptionen des sunyam und des nirvana. Doch bleiben 
wir beim Chaos. 

Schelling verwies auf die Herkunft des Wortes Chaos vom griechischen 
chao, chaino und chazo und sah darin den »Begriff des Zurückweichens 
in die Tiefe, des Aufgethanseyns, des Offenstehens, der aber auf den 
höheren des Nicht-Widerstand-Leistens (das nur im Concreten statt- 
findet) zurückkommt«, und »zugleich die Vorstellung der Bedürftigkeit, 
des Mangels«. Nun aber heißt »chaino« nicht nur »sich öffnen«, son- 
dern auch »den Mund öffnen« und »nach etwas schnappen«. Der Mensch 
war, ist und bleibt von seiner Geburt an bis hin zum Sterben ein Atmen- 
der und als solcher unentwegt ein derart sich Öffnender und darin 
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jenem Offenen Zugehörender. Dem Chaos erwächst aus dieser Einsicht 
ein begreifbarerer Bedeutungsinhalt, der für jeden Menschen unmittel- 
bar zu erleben und zu erfahren ist. 

Daß bei Homer der Begriff des Chaos fehlte, erklärte Schelling da- 
mit, daß für diesen »der Kreis der olympischen Götter bereits gegeben« 
war. Er sagte, Chaos sei »ein rein speculativer Begriff«, der über die 
Mythologie der durch Namen gekennzeichneten Götterwelt »hinaus- 
geht«. »Nur erst die an ihr Ende gekommene und aus diesem in den 
Anfang zurücksehende, von dorther sich zu fassen und zu begreifen 
suchende Mythologie konnte das Chaos an den Anfang stellen.« Die 
»Wolken« des Aristophanes sind ein Zeugnis für die an ihr Ende ge- 
langende hellenische Mythologie. Wie nach Schelling »dem ans Ende 
gekommenen Bewußtseyn« sich »jener Zustand vor allem wirklichen 
Bewußtseyn, also auch vor aller Bewegung, jene im Urbewußtseyn ge- 
setzte Einheit der Potenzen sich darstellt«, so drängt hier die Urwahr- 
heit des Chaos und zugleich des Atmens an das Licht; allerdings im 
Gewand der Komödie, weil das Bewußtsein sich dem Wissen darum ent- 
zog. Schelling hob hervor, daß erst später durch Ovid ein »Zustand 
der materiellen Verwirrung aller Elemente« als Chaos interpretiert 
wurde, worauf unsere heutige mißliche Vorstellung chaotischer, unheil- 
voller Unordnung zurückgeht, während zutiefst das Heil im Chaos grün- 
det. Erwähnenswert ist in diesem Zusammenhang noch die Deutung, wel- 
che Schelling dem römischen Janus als dem »personificirten Begriff des 
Chaos«, als »des Sulpitius principium Deorum«, »als Quelle und als 
Einheit der ganzen Götterwelt« erarbeitete. Dabei führte er den 
Namen Janus zurück auf das lateinische Verbum hio, das dem griechi- 
schen chaino gleichbedeutend ist. 


” 


Zu den wenig erhellten Erscheinungen im hellenischen Geistesraum 
gehört die Gestalt der Jakchos-Gottheit. Dürftig und teilweise sich wider- 
sprechend sind die Berichte darüber. Fest steht, daß die Teilnehmer an 
den Festzügen der eleusinischen Mysterien zu Ehren der Demeter und 
deren Tochter Persephone in »Jakche!«-Rufen jauchzten. Aus diesem 
Jauchzen etwuchs die Figur eines göttlichen Führers Jakchos. Über die- 
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sen sagt Wilamowitz: »Unter den neu eintretenden Göttern ist bedeu- 
tend nur einer, Jakchos. ... Unter diesem Namen ist also der neue 
Gott, als er nicht mehr abgewiesen werden konnte, in den eleusinischen 
Kult aufgenommen worden.«?” »Neu eintreten« konnten Götter erst 
dann, wenn die alten Götter als überlebt galten. In einem »neuen« 
Gott, der »nicht mehr abgewiesen werden« konnte, drängte fraglos eine 
bisher verkannte Wahrheit zum Licht. Was Schelling über die Situa- 
tion des Bewußtwerdens des Chaos sagte, gilt gleicherweise für das 
Manifestwerden des Jakchos. Ja es drängt sich die Frage auf, ob im 
Chaos und im Jakchos nicht die gleiche Urwirklichkeit in die Erschei- 
nung trat. Einer laut-erlebenden Spracherkenntnis können die Worte 
Chaos und Jakchos eine Nähe zueinander nicht verleugnen. Auch steht 
Jakchos wiederum in engster Beziehung zum Atmen. Er personifiziert 
als Gottheit das nur aus einem heilvollen Atmen heraus mögliche 
Jauchzen der Gläubigen. 

Noch heute wirkt in der Stille der mazedonischen Ebene die nicht ab- 
zuweisende Kraft des Jakchos unter den orthodoxen Christen der 
Anastenaria-Gemeinschaften. Die Anastenaria, die »Aufseufzenden«, 
stoßen bei ihren Riten wie ehedem Rufe aus, deren »ichachech« deut- 
lich an das »Jakche« erinnert. Hierbei spielt das Atmen eine ganz be- 
sondere Rolle. Die Hinwendung zu den Heiligenbildern und zum Gött- 
lichen vollzieht der Gläubige einatmend, während er sich ausatmend 
den übrigen Anwesenden zuwendet, um diese der göttlichen Gnade 
teilhaftig werden zu lassen.® 

Der Erscheinung des Jakchos ist ein ausreichendes Bewußtwerden bis 
heute versagt geblieben. Auch darin teilt dieser das Schicksal des 
Chaos-Begriffs. Immerhin nannte Strabon den Jakchos als »Stifter« der 
Mysterien und als den »Daimon der Demeter«, woraus vernehmbar 
wird, wie sehr in diesem eine urtümliche Kraft empfunden wurde. So 
hat es denn auch Schelling unternommen, Jakchos, anknüpfend an 
Suidas und Lucretius, als »Sohn« der Demeter zu deuten und als »dritter 
Dionysos«, »der als solcher seyender und über alle Vielheit erhabener 
Geist ist, in welchem die Vielheit wieder geistig wird« °. 

In der Ausschau über Hellas hinaus werden zu dem griechischen Jak- 
chos im übrigen die folgenden Anklänge aus dem römischen und dem 
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indischen Geistesraum vernehmbar. Die lateinische Sprache kennt 
iaceo — in etwas liegen, versunken sein; iacio — werfen; iacto = immer 
wieder werfen; iactura — das Überbordwerfen, die Aufopferung, die 
Hingabe. Das Sanskrit kennt den Ausdruck yakscham, der im Athar- 
vaveda mehrfach gebraucht wird für »das Ewig-Wirkliche überhaupt, 
das überall geheimnisvoll sich regt und offenbart und das auf den 
Menschen in numinöser Erregung schauervoll andringt« !°, 


%* 


Einige Zeugnisse können den Eindruck erwecken, daß doch dem At- 
men und der Luft in Hellas eine weitgehende Würdigung zuteil wurde. 
»Wie unsere Seele, die Luft ist, uns beherrschend zusammenhält, so 
umfaßt auch die ganze Weltordnung Hauch und Luft.« Dieser Satz wird 
dem Anaximenes aus Milet zugeschrieben 1, wobei dessen unmittel- 
bare Autorschaft allerdings bestritten ist. Im 5. Fragment des Diogenes 
aus Apollonia!? heißt es: »Und wie mir scheint, ist das, was die 
Geisteskraft hat, die von den Leuten sogenannte Luft, und von diesem 
Stoff werden alle gelenkt, und alle beherrscht er. Denn gerade dies, 
scheint mir, ist GOTT und überall zur Stelle und verwaltet alles und 
ist in allem darin. Und es gibt auch nicht eines, das an diesem nicht 
teil hätte.«< In der Ilias wird Sarpedon durch den Hauch des Wind- 
gottes Boreas belebt.? Als Prometheus seine Menschenkinder aus 
Lehm geformt hat, befiehlt Zeus den Winden, sie anzuhauchen und 
lebendig zu machen.!* Ebenso bewirkt Zeus durch sein pneuma_ bei 
Äschylos die Geburt des Epaphos.!? Auch Euripides spricht von einem 
pneuma, das bei der Geburt in den Menschen fährt und beim Tode den 
irdischen Leib verläßt.!6 

Solche Bekenntnisse erinnern uns zwar an eine Fülle ähnlicher in der 
alten Atem- und Wind-Weisheit Indiens, doch den auf den Fortschritt 
einer wissenschaftlichen Naturerkenntnis ausgerichteten Hellenen blieb 
es versagt, das Bewußtsein für das funktionelle Aktivum des Atmens 
als leiblicher und geistiger Urleistung schlechthin zu vertiefen. In der 
vermenschlichten Götterwelt Griechenlands war kein Platz für eine 
große namenlose Urkraft. Von ihr verspürte man durchweg nur noch 
das Negativum, das Schwinden des von den Göttern eingeblasenen 
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Treibstoffs für die Luftpumpe des Leibes beim Sterben. Hippokrates 
fußte immerhin auf Diogenes von Apollonia, als er ein ausreichendes 
Zirkulieren der eingeatmeten Luft als Voraussetzung für die leibliche 
Gesundheit und auch für das Denken betonte. Aber auch er kam da- 
bei über die Vorstellung des lebensnotwendigen Treibstoffs nicht hin- 
aus.!” Schließlich fühlte sich Aristoteles veranlaßt, eine besondere 
Abhandlung »Über das Atmen« zu verfassen, weil man bisher dessen 
Zweck nicht genügend erkannt habe. Doch auch ihm geht es dabei nur 
um die Erörterung lungen-physikalischer Probleme und er gelangt ledig- 
lich zu dem Vergleich von Lungen und Herz mit den Blasebälgen in 
den Schmieden.!? So mühten sich die so umsichtig gewordenen klu- 
gen alten Griechen allenfalls um ein heilendes Atmen, während ihnen 
eine ausreichende Einsicht in das Heil des Atmens nicht beschieden 
war. 


” 


Zur Zeit des Homer noch hatten das leibliche und das geistige Leben 
des Menschen ihr Zentrum im Brustraum des Atmens. Empfinden, Den- 
ken und Wollen wohnten damals in den phrenes, den Häuten, welche 
Herz und Lungen umhüllen. Unsere übliche Übersetzung für phrenes 
mit »das Zwerchfell« ist recht unzureichend. Eine verborgene Ver- 
wandtschaft von phrenes mit dem Sanskritwort prana liegt nahe. Prana 
bezeichnet die Urlebenskraft, mit welcher der Leib im Atmungsvorgang 
immer wieder eine religio eingeht. Die phrenes waren Werkzeug des 
ebenfalls im Herz-Lungen-Raum beheimateten thymos. Thymos, von 
thyo — wallen, strömen und brausen, umschrieb den seelischen Bezirk, 
Mut, Leidenschaften, Zorn und Haß, während die phrenes als Träger 
der Eigenschaften des Intellekts galten. Der Gebrauch beider Begriffe 
war mitunter wechselhaft. Entscheidend war jedoch ihre Zugehörigkeit 
zu dem Brustraum des Atmens.!? Die Griechen nach Homer nahmen 
dann das Wirken der phrenes nach und nach hinauf in den Kopf und 
das Gehirn. Der thymos wurde aus den phrenes in ein ungewisses Reser- 
vat im Herzen umgesiedelt. Die phrenes wurden zu den Blasebalg- 
häuten des Aristoteles degradiert. Das phroneo wurde zum Verbum 
für das kluge Denken im Kopf. Wir aber benennen heute als phrene- 
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tisch nur noch ein kopfloses Wüten. Wie sehr dem Abendland seine 
Wissenschaft im wahrsten Sinne des Wortes »zu Kopf gestiegen« ist 
und sich vom Inneren des von den phrenes umhegten Lebenszentrums 
dem Außen zugewandt hat, erweist sich an dem jetzt unter uns üb- 
lichen Begriff der Phrenologie als der Lehre von der harten Knochen- 
schale des Schädels. 


% 


In den Athos-Klöstern, ebenfalls also unter hellenischem Himmel, 
wurde bezeichnenderweise im ı4. Jahrhundert, da allenthalben der 
abendländische Individualismus sich besonders entfaltete, in der hesy- 
chastischen Gebetspraxis ein innerhalb des westlichen Kulturraumes 
einmaliges Bemühen unternommen, das Bewußtsein aus Kopf und Ge- 
hirn wieder auf den Herz-Lungen-Raum umzuzentrieren und das Atmen 
als Helfer dazu und damit für ein heilvolleres Beten zu aktivieren. 
»Sammle deinen Geist und laß ihn, um dein Herz zu erreichen, dem Weg 
der Luft folgen; nötige ihn, mit der Luft, die du einatmest, in dein 
Herz hinabzusteigen. Gewöhne ihn daran, diesen Ort nicht zu schnell 
zu verlassen.«?° »Dränge ihn ins Herz hinunter, zusammen mit der 
eingeatmeten Luft. Wenn er da eintritt, wird alles, was nachher kommt, 
voll Freude und Jubel sein.«?! Nachdrücklich wird also gefordert, 
das Bewußtsein im Zuge des Atmens aus dem Bezirk des inzwischen 
im Kopf recht autonom gewordenen Verstandesdenkens wieder in den 
Herz-Lungen-Raum zu verlagern. Die Athos-Mönche, selbst Kinder 
ihrer Zeit, einer Epoche umsichtig wissenschaftlicher Naturbetrachtung, 
hielten sich dabei nun an die physiologische Anschauung, wonach beim 
Einatmen die Luft durch die Nase herab in die Lungen und beim Aus- 
atmen aus diesen herauf geleitet wird. Der leiblichen Richtung des 
Einatmens schalteten sie das geistige Bemühen gleich und empfahlen, 
mit dem Hinab dieser auch das Bewußtsein vom Kopf hinab in das 
Herz zu drängen. Diesem Hinabatmen wurde betend die Anrufung des 
Göttlichen im »Herr Jesus Christus« zugeordnet, wonach das »Erbarme 
dich meiner« dem Ausatmen überlassen blieb. Das so sehr wesentliche 
Anliegen der Hesychasten verfiel insofern noch einer naiven Selbst- 
herrlichkeit. Es ist eine der Lebensordnung und dem Heilsgeschehen 
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widersprechende eigenwillige Menschentat, dem Hinab und Hinauf des 
leiblichen Atemstroms, dem äußeren Augenschein folgend, auch das 
Bemühen des Geistes kurzerhand gleichzuschalten. Hier herrscht viel- 
mehr im Verborgenen auch das große Gesetz der polar entgegenge- 
setzten Entsprechung. Die Wahrheit ist auch hier keine einfache, sondern 
sich ergänzend ganze. 

Innerhalb unseres Leibes fördert nämlich jedes Einatmen mit seinem 
offensichtlichen Hinabführen der Luft durch die Nase den venösen Er- 
neuerungskreislauf, in dem überwiegend ein Aufströmen des ver- 
brauchten Blutes aus den Gliedern und Organen dem Herz-Lungen- 
Raum zu unsichtbar am Werke ist. Jedes Ausatmen aber hilft dem arte- 
riellen Kreislauf, also der Verteilung des frischen Blutes und damit der 
Lebenskraft hinab bis in die letzten Zellen. Ferner: zu einer voll- 
kommenen Einatmung wird durch Vorschieben der Bauchdecke zunächst 
der untere Teil der Lungen, durch Anheben der unteren Rippen dann 
der mittlere und schließlich durch Dehnung des oberen Brustkorbes 
der obere Teil der Lungen mit Luft gefüllt. Obwohl die Luft durch die 
Nase nach unten strömt, ist das Einatmen auch innerhalb des Lungen- 
raumes ein Aufatmen! 

Seit alters her besagen die sakralen Vorstellungen der verschiedensten 
Menschheitskulturen, daß der Zugang zu Göttlichem auf ein Hinaufstre- 
ben angewiesen ist, wonach die Kraft, die Gnade und das Heil von 
der Höhe her sich verströmend dem Leben zuteil werden. So wird 
auch in der ja ursprünglich ganz aus dem religiösen Bemühen heraus 
entwickelten alten Atem-Weisheit Indiens immer wieder geraten, mit 
dem Einatmen die Hinwendung von unten nach oben zu den höheren 
Lebenskräften zu vollziehen. Der Sinngehalt der in verschiedenen Varia- 
tionen geübten Atempraktiken des klassischen Yoga liegt beim Ein- 
atmen im »Hin zu DIR!« und beim Ausatmen im »Aus von DIR!« Diese 
alte geistige Atemkunde entspricht also durchaus den verborgenen Zu- 
sammenhängen, die zwischen dem Atmen und den Kreislaufkräften des 
Leibes wirksam sind. 

Bei den Mönchen und Kirchenvätern der ersten christlichen Jahrhun- 
derte, auf die sich die Hesychasten ausgiebig beziehen, war ein Wissen 
um die Notwendigkeit des Hinauf zu GOTT und um das Atmen dazu 
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wirksam, dessen Kerngehalt dem indischer Atem-Weisheit durchaus 
nicht fremd ist. »Das Gebet ist ein Aufsteigen des Geistes zu GOTT.« 2 
»Wir müssen GOTT denken und GOTT atmen.«23 Diese Gläubigen, 
die dem Leben Jesu und seiner Jünger noch nahe waren, hatten den 
erst später ersonnenen pädagogischen Kunstgriff des Hinabatmens des 
Bewußtseins aus dem hochmütigen Oberstübchen in die Kammer des 
Herzens noch nicht nötig. So trennen tausend Jahre munter fortschrei- 
tender Ratio der ichbezogenen Individuen des Abendlandes die Athos- 
Mönche von ihren geistigen Vätern. Inzwischen war nicht nur eine 
Vertiefung der Einsicht über das Atmen unterblieben, sondern das 
wenige, das dafür vorhanden war oder zur Erscheinung drängte, war 
weitgehend verschüttet worden. Um so bedeutsamer aber bleibt die Tat- 
sache, daß man dann im ı4. Jahrhundert das Atmen so ausdrücklich 
zu Hilfe rief. Und bedeutsam ist es auch, daß in den letzten Jahrzehnten, 
die infolge der Nöte des Leibes dem Atmen wieder eine neue Auf- 
merksamkeit erstehen ließen, auch die »Erzählungen eines russischen 
Pilgers« aus dem Jahre 1884 eine weite Verbreitung fanden und das 
Interesse für das hesychastische Gebet recht belebten. Auch heute wird 
das Atmen als eine Möglichkeit des Heilens wieder gern erprobt. Die 
Athos-Mönche versuchten ebenfalls, es als ein Heilmittel gegen die 
Zerstreuung des Geistes zu nutzen. Aber der entscheidende Durchbruch 
zum Innewerden des Heils im Atmen steht noch als Aufgabe dem 
Heute und dem Morgen bevor. 


”* 


In der ersten Generation der indischen Upanishaden-Denker (ca. 
700-670 v. Chr.) verkündete Raikva: »Wind unter den Göttern und 
Atem unter den Menschen sind die beiden Zusammenbringer.« ®* Was 
wissen wir heute um Macht und Möglichkeiten dieses »Zusammen- 
bringers«, der das Heil in unserem Leibe, das Heil von Leib und Seele, 
das Heil von Mensch zu Mensch, das Heil von Mensch und All zu tragen 
und zu bewirken vermag? Die ganze große Wahrheit dieser heilver- 
heißenden Deutung des Raikva bleibt der Menschheit noch zur Ver- 
wirklichung aufgegeben. Daß der abendländische Mensch sich dem in 
so besonderem Maße verschlossen hat, ist bezeichnend für seinen Fall 
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aus dem Paradies, für seine Abkehr vom göttlichen Urgrund zur Selbst- 
herrlichkeit in der Ichverschätzung. Wird nun die notwendige Heim- 
kehr möglich werden? 

Wo diese oder jene religio nicht mehr zu tragen vermag, verbleibt 
immer noch jedem Atmenden die Zugehörigkeit zum GROSSEN GRUND 
allen Daseins. Von dieser religio aus ist es jederzeit möglich, Zugang 
zu finden zu den verborgenen Quellen des Lichts und der Kraft. 
Ausatmend hat GOTT als Schöpfer das Dasein erschaffen. Einatmend ge- 
währt ER dem Daseienden den Zugang hinauf zur erneuernden religio 
im Urgrund des SEINS. Ausatmend verströmt ER wieder und wieder 
Licht, Gnade und Kraft hinab und hinaus in das Dasein. Da der Mensch 
GOTTES Diener ist und damit SEIN Ebenbild, atmet er mit IHM. Unser 
Einatmen ist SEIN Einatmen. Darum wendet sich einatmend unser 
Geist hinauf zu der Quelle des Lichtes und aller Kraft, hinauf zu IHM. 
Unser Ausatmen ist SEIN Ausatmen. Darum dient dabei unser Geist 
der Herabkunft SEINER Macht in unser Erfahren, Glauben, Denken, 
Wollen und Wirken bis in jede Zelle unseres Leibes und hinaus in 
alles Daseiende um uns. 


1 Aristophanes, Die Wolken, ı. Szene. — ? a.a.O., 2. Szene. — ? a.a.0O, 3. Szene. — 
4 a.2.0., ı. Szene. — 5 Schelling, Einleitung in die Philosophie der Mythologie, 1856, 
S. 37 ff. und Philosophie der Mythologie, 1857, S. 595 ff. — ® G. Scholem, Die Geheim- 
nisse der Schöpfung, 1935, S. 25. — ? U. v. Wilamowitz-Moellendorf, Der Glaube der 
Hellenen, 2. Aufl. 1955, II, S. 158 f. — ® Aranca, Die durchs Feuer gehen, Dtsch. Ztg. 
Stuttgart v. 7. Januar 1959, $.ı4 und Briefwechsel mit der Verfasserin. — ® Schelling, 
Philosophie der Offenbarung, 1858, I., S. 475 ff. u. $.484. — 1% Hauer, Der Yoga, 1958, 
S. 70. — !! Diels, Vorsokratiker, 2. Fragm. — !® a.a.0.— 13 V, 695 ff. — 14 Etymol. Magn., 
471. — '5 Hiketid., 17. — !% Hiketid., 532 ff., Fragm. 839 u. 1023. — 17 Pohlenz, Der helle- 
nische Mensch, 1947, $. 177. — 1% 47ob, 6-480b, 30. — 1% v. Nägelsbach, Homerische 
Theologie, 1861, S. 384 ff., und Pohlenz, a. a. O., S. 10 ff. — 2° Nikephoros, It. Centurie der 
Mönche Kallistus und Ignatius, dtsch. Übertragung von Rose Birchler, 1955, $. 2ıf. — 
> ders. a.a. O., S. 54. — ® Nilus der Asket, It. Centurie, S. 61. — 2 Gregor v. Nazianz, It. 
Centurie, $. 61. — *! Chandogya-Upanishad, IV, 3. 
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ist, das wandelt sich im Wechsel der Völker und Zeiten. Das Meer 

befahren, die Wildstiere zähmen und gar manche Krankheit bannen 
kann der Wesen Gewaltigstes — oder soll man mit Götz Brandeck über- 
setzen »Unheimlichstes«? Aber das Feuer? Dessen Raub, den Göttern ent- 
rissen, muß Prometheus büßen, bis ein gewandelter Zeus ihn begnadigt. 
Zum Feuer gehört sein Schein, gehört das Licht. Ist’s nicht ein Wunder, 
wenn des goldenen Tages Augenlid sich aufschlägt über Stadt und Quell? 
Der zweite biblische Bericht vom Werden der Welt, im ersten Mosebuch, 
mit dem vierten Vers des zweiten Kapitels einsetzend, empfindet nicht 
also. Ihm ist das Licht eine Selbsverständlichkeit, und worüber er staunt, 
ist im steinigen Bergland und der trockenen Steppe das Wasser! Ohne 
Wasser und ohne den Menschen, ohne Feuchtung des Bodens und ohne 
seine Bearbeitung gibt es keine »Kultur«. Aber geheimnisvollerweise gibt es 
drunten, verdeckt durch Fels und Sand, einen Strom, der dringt in Brunn 
und Nebel empor, und gibt es droben ein Mabbul, ein himmlisches Wasser- 
schlauchlager, das die Gottheit im Regen entleeren mag. Wehe der Welt, 
öffnet sie es zu sehr, daß Mensch und Tier in großer Flut vergehen. Doch 
geschworen hat Gott den Eid, daß Samen und Ernte, Frost und Hitze, 
Sommer und Winter, Tag und Nacht in gegenwärtiger Weltzeit niemals 
enden (1. Mose 8,,). Gott schafft nicht das Licht und das Dunkel, aber 
sein Wort bestätigt beider Geltung, ihr Neben- und Nacheinander im 
geregelten Rhythmus und Wechsel für alle Tage unserer Erde. An Sonnen- 
auf- und -untergang, wie an den Lauf der Sterne gebunden, regelt das 
Licht und die mit den Strahlen der »großen Leuchte« verbundene Hitze 
das Tagewerk des Menschen, des Mannes auf seinem Acker und bei aller 
Hantierung (Psalm 104,,), der Frau im Haus, bei dem, was sie zu schaffen 
hat (Spr. 31,,). Das natürliche Licht ist die Voraussetzung aller Tätigkeit, 
denn Lampen sind — auch wenn sie mehrere Dochte haben — ein kümmer- 
licher Ersatz, zumal wenn ein einziges Flämmchen in der einräumigen 


T: Mythos spiegelt sich des Menschen Staunen, und was ihm Wunder 


375 


Johannes Hempel 


Hütte des Armen allen Bewohnern leuchtet (Matth. 5,1,). Dennoch mag 
der ermattete Mensch sich danach sehnen, daß, die Hitze nehmend, die 
Dämmerung hereinbricht und in wenigen Minuten dem nächtlichen Dun- 
kel weicht. Auch Gott der Herr selbst verschmäht es ja nicht, im kühlen 
abendlichen Westwind in seinem Garten zu lustwandeln (1. Mose 3;). 
Eine Bedeutung als Symbol des Guten, Heilenden, das Leben Fördernden 
und Erhaltenden und damit des »Guten« auch im moralischen oder reli- 
giösen Sinne eignet dem Lichte in diesem Wirklichkeitskreise noch nicht 
oder klingt doch nur von ferne an. Dann etwa, wenn die Nacht als die 
Zeit erscheint, in der die wilden Tiere auf Raub ausgehen (Psalm 104:,) 
und böse Menschen stehlen oder tun, was nach dem sechsten Gebote wider 
Gottes Willen ist (Spr. 7sff.). Nicht das Licht, wohl aber der Wechsel von 
Tag und Nacht in seiner unverbrüchlichen Ordnung, die für einen Augen- 
blick außer Kraft zu setzen dem machtbegabten Heergewaltigen gelingen 
mag (Josua ı0,f.), kann zum Wahrzeichen der göttlichen Geschichts- 
lenkung, seiner unverbrüchlichen Treue gegen seinen Eidschwur werden. 
Der Gottesbund mit Tag und Nacht, der beiden ihre Zeit gewährt, diese 
heilige Ordnung Himmels und der Erde, ist Sicherung des Bundes mit 
David, mit den Leviten und den Priestern (Jer. 3135f., 3325£.)! »Die Zu- 
kunft Judas ist das Zeitmaß des Kosmos« (R. Schneider). 

Dieser ganzen Haltung steht nun aber eine andere gegenüber, für die nicht 
das Licht das »Natürliche« ist, sondern das Dunkel! Das Licht ist das 
Urwunder: 


Im Anfang schuf Gott die Welt! 
Als nun die Erde wüste Wüstung war 
und Dunkel über dem Urschlund lagerte 
und gewaltiger Sturm über die Wasser brauste, 
damals sprach Gott: 
Licht werde! 
und Licht ward, 
und Gott sah: 
das Licht war sehr gut! 
und Gott errichtete eine Scheidewand 
zwischen dem Licht und dem Dunkel 
und Gott benannte das Licht „Tag« 
und das Dunkel benannte er „Nacht« 
Da ward es Abend und (darnach) Morgen, 
Tag eins (1. Mose ı,ff.)! 
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In schauriger Nacht, von Stürmen umtobt, vom Urdrachen, dem »Ur- 
schlund« bedroht, haust Gott über der 


rudis indigestaque moles 
non bene junctarum discordia semina rerum, 


bis er sich aus dieser Umklammerung mit dem herrischen Machtwort, das 
sein eigenes Dasein in eine neue Sphäre hebt, befreit. Wer hat das ver- 
standen? Max Reger in der Behandlung der Celli und Bässe in dem so 
ganz unromantischen Dritten Satz der Romantischen Suite: »Steig nur, 
Sonne, auf die Höhen ... Kühn nach oben. Greift aus Nacht Waldes- 
pracht!« Zwei sehr wesentliche Momente sind hier anzumerken: Zu- 
nächst der Glaube an das Dunkel als an die »eigentliche« Lebenssphäre 
Gottes steht nicht isoliert. Hat er die Sonne an den Himmel gestellt, hat 
er dem Sonnmann das Brautzelt gebaut, aus dem er morgens als Held 
hervortritt, die Bahn durchzulaufen (Psalm 19,), so hat er doch gesagt, 
»Er wolle im Dunklen wohnen« (I. Kön. 8,.). Drum ist ihm im salomo- 
nischen Tempel, errichtet zur Erinnerung an die Rettung der Sonne aus 
der Verfinsterung des 22. 5. 948 v. Chr., das dunkle Allerheiligste zu- 
gerichtet, entsprechend dem Grundriß anderer altorientalischer Tempel 
derselben und der voraufgehenden Zeit. Bei der Nacht wird das Passah- 
mahl gehalten, weil Jahwe bei der Nacht die ägyptische Erstgeburt schlug 
(2. Mose 12,,), bei der Nacht offenbart er sich im Traum, Gesicht und 
Anruf den von ihm Erwählten (z.B. Jes. 21,, Hiob 4,sff.). Dunkelwolken 
lagern über dem Sinai, und in ihnen trifft Mose seinen Gott (2. Mose 20;,). 
Gewiß »bedeutet« solch Wohnen Gottes in der Finsternis, daß seine Nähe 
»gefährlich« ist, daß von ihm Todeskräfte ausgehen. Das Dunkel wird 
zum Symbol der Lebensbedrohung, die allezeit um Gott her ist. Die 
natürliche Furcht vor Gefahren, die im Lichtlosen lauern, die die Musik 
zu bannen sucht, unter deren Klängen der Festestänzer seine Weihen 
empfängt (Jes. 30,,), diese natürliche Angst formt mit am Mythos, um den 
es hier geht. Aber sie führt nicht zu einer »Verteufelung« des Gottes im 
Dunkeln. Er bleibt für den Glauben Israels sein Gott, der auch in der 
Finsternis seines Volkes Bestes sucht: in der »Heimsuchung« der Passah- 
nacht, in seiner Offenbarung und seiner Nähe im Tempel. Sosehr das 
Dunkel den Abstand unterstreicht, so lebendig ist die Verbundenheit mit 
dem, der auch im Dunkeln heilsnahe ist. 
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Sodann das gottgeschaffene Licht bricht in die Finsternis, aber es ver- 
nichtet sie nicht. Das Licht bleibt durch die Finsternis begrenzt, sie beide, 
Licht und Dunkel, haben gottgesetztes Daseinsrecht in Gottes Welt, denn 
beiden gab er ihre Namen. So verleiht der Vater dem Kinde den Namen 
und legitimiert es damit zum Gliede seiner Hausgemeinschaft. So wandelt 
sich in der »Schöpfung« auch das Wesen des Dunkels. Es ist nun nicht mehr 
Chaosnacht von urtümlicher Gewalt, sondern Teil der Welt, wie Gott sie 
will, nicht nur geduldet, sondern in anerkannte Rechte eingesetzt. Eine 
solche grundsätzliche Haltung mußte sich notwendig auswirken und einer 
»Verteufelung« der Finsternis selbst dort wehren, wo in einem sofort zu 
besprechenden Prozeß das Licht als das »Gute« die Vorhand gewann: in 
dem Dualismus der durch die Handschriftenfunde von Qumran bekannt- 
gewordenen jüdischen »Mönchs«-Gemeinschaft um die Zeitwende. »Licht« 
und »Finsternis« sind ihr Gegensätze. Die »Söhne des Lichtes« führen einen 
entschlossenen Krieg wider die »Söhne der Finsternis« und besiegen sie 
beim Hall der Posaunen. Aber der »Geist der Finsternis« ist genau wie der 
»Geist des Lichtes« von Gott geschaffen, beiden ist — in gleicher Weise 
und mit gleicher Zwangsgewalt »prädestinatianisch« — je ein Teil der 
Menschheit überantwortet. Bis zum Ende der Tage wird das so sein und 
bleiben. Das Schema Zervan: Auramazda / Ahriman drängt sich auf. Es 
mag schon sein, daß es die Ausformung des Glaubens mitgestaltet hat, 
seine Wurzeln aber liegen wohl viel weiter zurück, im Grundansatz des 
Schöpfungsglaubens von ı. Mose ı. Er legitimiert das Dasein des Dunkels 
und sollte zur Gleichrangigkeit von Licht und Finsternis im Schöpfungs- 
akt, damit aber zur ambivalenten Aussage über Gottes Wirken überhaupt 


bereits in einer Zeit führen, in der die ersten Berührungen Israels mit den 
Persern statthatten: 


Ich bin Jahve und keiner sonst! 

Lichtes Bildner, Dunkels Schöpfer, 
Friedensspender, Unheilssender, 

Ich Jahve, ich schaffe dies alles! (Jes. 45.) 


Aber sosehr »dies alles« zu betonen ist: Die Tatsache, daß das Licht als erste 
Schöpfungstat Gottes hervortritt, muß ihm im Glauben eine Vorzugs- 
stellung einräumen, damit aber zugleich das Licht als Jahves, des Heils- 
und Bundesgottes, erstes Werk im israelitischen Glauben zum Träger und 
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Symbol des »Guten« werden lassen, des »Friedens«, wie der soeben an- 
geführte Spruch des »Zweiten Jesaja« es formuliert. Der Morgen, die 
Stunde, da das Licht aufleuchtet aus der Finsternis, ist recht eigentlich die 
Zeit seines Heilshandelns. So vollzieht es sich im Kriege. Die Nacht birgt 
die Gefahr des plötzlichen Überfalls nach scharfem Gewaltmarsch (z#B: 
Richt. 8,,, ı. Sam. ı1,ff.); bei der Nacht geschieht Unheimliches — zu 
Zeiten auch zu Israels Gunsten —, etwa wenn der Pestengel durch das 
Absperrheer vor Jerusalems Toren umhergeht (Jes. 37:). In der Nacht 
herrscht Grauen und Angst, der mancher Kämpfer nicht gewachsen ist, 
sondern vor der er davonläuft (2. Sam. 17,). Am Morgen aber wird offen- 
bar, daß der Feind gewichen ist, daß nun die frohe Stunde des Beute- 
machens schlägt (2. Kön. 7,ff.). Mit Staunen wird die Freude des Morgens 
nach dem Weinen des Abends dessen inne, daß die befürchtete Vernich- 
tung ausgeblieben ist dank der Treue des Gottes (Psalm 30,), die alle 
Morgen neu ist (Klagel. 3,;). So wird es auch sein am letzten großen 
Weltentage. Ihm geht voraus die Nacht der Fremdherrschaft, der Unter- 
drückung und der bitteren Not. Dann aber geschieht es: 


Volk im Dunkeln wandelnd sieht ein großes Licht; 
wer im Finstern wohnet, dem erstrahlet Glanz! (Jes. 9,). 


Was einst war, der Anbruch gottgerufenen Lichtes; was täglich ist, der 
Morgenschein: das wird geschehen, endgültig und unwiderruflich in der 
durch das Licht symbolisierten eschatologischen Geschichtswirklichkeit 
für Israel. Sein Licht weist dann den anderen Völkern den rechten Weg, 
daß sie durch ihre Gaben, die sie bringen, Gold, Weihrauch, Kamele und 
edle Rosse, seinem Gott die Ehre geben und seine Machttat preisen. Dann 
aber wird zugleich die Herrlichkeit des Lichtes selbst gesteigert sein: 
Des Bleichmonds Licht, es gleicht dem Licht der »Heißen« 
und siebenfältig ist der »Heißen« Licht, 


wenn Jahve seines Volkes Bruch verbindet 
und wenn er seine Wunde heilt (Jes. 30,,)- 


Wie im Kriege, so ist vor Gericht die Morgenstunde die Zeit des heil- 
bringenden Gotteshandelns, das in der Labilität der israelitischen Rechts- 
pflege — trotz aller Warnungen, Mahnungen und Drohungen — die ein- 
zige Sicherheit des Armen, des Schwachen, der Witwe und der Waisen- 
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kinder ist. Der Herrscher mag geloben, Morgen für Morgen die Böse- 
wichter zu vernichten (Ps. 101,), die Teufelplaner, die sich im Morgen- 
grauen schon ans Bauernlegen machen (Micha 2;): die Klagen über könig- 
liche Rechtsbrüche verstummen nicht (z. B. I. Kön. 22,ff.), und nicht immer 
ist ein Daniel zur Stelle, die von zwei »Ältesten« als falschen Zeugen 
verklagte Susanna zu retten. Am Morgen ist Aarons Stab erblüht 
(4. Mose 17,,). Beim morgendlichen Opfer vertraut sich der »Beter« der 
»Gerechtigkeit« seines Gottes (Psalm 5,). Wie der Mensch beim Tages- 
licht erkennt, was ist und was nicht ist, ein Wissen, das Dämmerlicht trüge- 
risch verhüllt und verzerrt, so ist vor Gott im »Lichte seines Angesichtes« 
nichts verborgen (Psalm 90;). Davor mag der Fromme erschrecken. Auch 
seine Schuld liegt offen da vor Jahves Augen! Aber es ist das Licht vom 
Angesicht des Heilgottes, dieser helle Schein, der selbst Symbol des Heiles 
— nicht nur der Unschuldserklärung im Gerichte! — wird. Sein » Angesicht 
leuchten lassen« heißt Erbarmen beweisen und Frieden bescheren 
(TV. Mose 6,,f.). Licht ist Gnade, ist die Freude, die er spendet; Licht ist 
Symbol Jahves selbst: 
Dem Frommen erstrahlt Er wie das Licht, 
Er, der gnädig, barmherzig, gerecht! (Ps. ı12,). 

Das aber ist die große Gnade Jahves, daß er das »richtige« Recht, das 
Herrscher, Älteste und Richter wahren sollen, eben das »Recht« der Für- 
sorge für die schutzbedürftigen Glieder der Gemeinschaft, des »Friedens« 
unter ihren Gliedern und der Abwehr alles die Gemeinschaft mit dem 
Gotte störenden » Unreinen« in seinen Weisungen aufleuchten läßt. Gewiß 
ist auf Schritt und Tritt in der israelitischen Gesetzgebung der Zusammen- 
hang mit der so reichen, älteren altorientalischen von der sumerischen bis 
zur hetitischen Rechtssetzung nachzuweisen. Für die »Ideologie« des Alten 
Testamentes aber ist schlechthin entscheidend: Was in Israel gelten soll, 
ist von Jahve »gesagt«, und eben dies von ihm »Geoffenbarte« ist das 
Augen (und Herzen) erleuchtende und Leben spendende Licht. 


Gebot ist Leuchte / Weisung Licht 
und Lebensweg strafende Zucht (Spr. 6,,). 


Mag die Verherrlichung der Sonne und der Lobpreis des Gesetzes im 
19. Psalm, auf den schon oben anzuspielen war, aus zwei ehedem selb- 
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ständigen Liedern zusammengefügt sein, so war eine solche Verbindung 
doch nur möglich, wenn »Sonne« und »Gesetz« im religiösen Bewußtsein 
miteinander assoziiert waren: 


Er hat der Sonne ein Brautzelt am Himmel bereitet ... 
Weisung Jahves: vollkommen! Seelen stärkend ... 
Gebote Jahves: rein! Augen erleuchtend (v. 9). 


Abermals aber gilt: Was jetzt ist, ist nur ein Anfang. Solch Licht gött- 
lichen Willens wird in der Endzeit allen Nationen leuchten. Der Jahve- 
knecht, der verheißene Erretter, der den glimmenden Docht nicht aus- 
löscht, der Recht und Gesetz verkündet, ist von seinem Gott »ge- 
schaffen« 


zum Bund für das Volk / zum Lichte der »„Heiden« 
zu öffnen erblindete Augen, 

aus Kerkern Gefangene zu führen, 
aus Haft, die im Dunkel gesessen (Jes. 42,). 


Ehe wir aber diese zum Neuen Testament hinführende Linie weiter- 
verfolgen, gilt es eine dritte Morgenstunde ins Auge zu fassen, die Zeit 
der Heilung nach der bangen Nacht der Angst, der Schmerzen, der dämo- 
nischen Bedrohungen. Sie ist innerlich mit der Morgenstunde des »Rech- 
tes« dadurch verbunden, daß Krankheit und Tod, diese Auswirkungen 
»satanischer« Kräfte, des Schächters, für den Glauben Israels von Jahves 
»Gerechtigkeit« eingegrenzt werden. Er straft durch sie nach dem Rechte, 
das er gesetzt hat, nach diesem »Licht«, und das Ende des Leidens beim 
Aufgang der Sonne erfolgt so sicher, wie das Morgenrot aufgeht nach der 
Nacht (Jes. 58,). Dann tritt sein »Recht« hervor, belebt, heilt, verbindet, 
und möchte selbst die Todeszeit schon zwei Tage lang gedauert haben 
(Hos. 6,). Tod ist »Dunkel«, »Schatten«. Wer seinem Vater und seiner 
Mutter flucht, dessen Leuchte verlöscht (Spr. 20;,). Aber die, welche die 
»Vielen« zur Weisheit und Gerechtigkeit führten, werden selbst strahlen 
wie des Firmamentes Glanz und wie die Sterne auf immer und ewig 
(Dan. 12,). Denn »Lichtertau« ist Jahves Tau, Tote belebend, und bei ihm 
die Quelle des Lebens, daß man in seinem Lichte das Licht schauen darf 
(Psalm 3610). 

Licht, Heil, Heilung! Mag Dunkel die Sphäre gewesen sein, in der Gott 
vor aller Welten Anfang weste, mag Dunkel die Sphäre sein, darin er sich 
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im Tempel birgt, mag die Finsternis in seiner Welt ihre von ihm geordnete 
Stellung innehaben: Gott und das Licht gehören zusammen im innersten 
Wesenskerne. Darum manifestiert sich seine gnadenreiche, helfende, ret- 
tende Macht am Morgen der Schlacht nach den Gefahren der Nacht; am 
Morgen des Gerichtes, des Ordals, im Schutz des Armen vor den Plänen 
der Bösewichter, die sie im Dunkeln gesponnen, und huldvoll Schuld ver- 
gebend; am Morgen der Heilung nach den Schmerzensstunden und Qualen, 
ja nach der Nacht des Todes. Gott und das Licht gehören zusammen: sein 
rechtsetzendes, sein weisunggebendes, sein lebenspendendes Wort ist 
»Licht«, Licht von seinem Angesicht, Träger des Heiles für den einzelnen 
Beter, für Israel und — in der Endzeit — für die Welt. 

Damit sind die Grundlagen gelegt für die besondere Ausformung der 
Heil-Licht-Gedanken im Neuen Testament, vor allem in der paulini- 
schen Bildersprache und in der johanneischen Christologie. Die Finsternis 
war da, ehe in ihr das Licht aufleuchtete, und sie ist eine tägliche Ge- 
genwart, so daß man im Haus ein Licht anzünden muß. Sie ist eine Wirk- 
lichkeit nicht minder im geistigen und geistlichen Leben. Die Stunde der 
Gefangennahme Jesu ist, wie die Herrschaftszeit seiner Feinde, so zu- 
gleich die Offenbarung der »Macht der Finsternis« (Luk. 22,,). Es gehört 
ja zu den quälenden Rätseln menschlicher Verkehrtheit, daß sie die Finster- 
nis der Gottentfremdung mehr lieben als das Licht, das sie doch sehen 
(Joh. 31). Als Blinde wären sie entschuldbar! (Joh. 9,1). Aber soweit ver- 
mag tatsächlich die Verkettung in das »Arge« zu reichen, daß sie das 
»Licht hassen« (Joh. 3;,), ja daß der Satan, der Gegenspieler gegen Got- 
tes Licht, sich selbst als des Lichtes Engel zu tarnen vermag (2. Kor. ı1,,). 
Er hat nichts gemein mit Gott, der dunkelloses Licht, unveränderliches, 
wechselvolles Licht, der »Vater des Lichtes« (Jak. ı,;) und in einem den 
irdischen Wesen unzugänglichen Lichte wohnt (1. Tim. 6,,). Seine Exi- 
stenzweise liegt damit jenseits aller möglichen Erfahrung für diese Welt 
und diese Zeit. Und doch hat es für Gott einen Weg gegeben, sein schatten- 
loses Leben in menschlicher Existenzweise erfahrbar zu machen. Denn 
dies göttliche Licht gewinnt im Neuen Testament seine inhaltliche, von 
der Gedankenwelt des Alten Testaments zwar vorgeprägte, aber nicht 
erschöpfend beherrschte Bestimmtheit in dem, was es über die Person 
Jesu auszusagen weiß. Es fehlt ihm der politische Messianismus, die poli- 
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tische Sicht des Sieges des » Volkes« über seine Feinde. Die Gemeinde Jesu 
— das unterscheidet sie von den »Söhnen des Lichtes« in Qumran — ist 
keine militärische Größe, die mit dem Wurfspieß die Feinde zur Flucht 
zwänge. Der Ehrgeiz, wie er die Führer in den Befreiungskämpfen wider 
Rom in den Jahren 70 und 134 beseelen sollte, hat Jesus nicht verführt, 
solch irdisches Licht erstreiten zu wollen oder auch nur zu verheißen. 
Um so deutlicher aber treten die beiden anderen Momente hervor, die wir 
zu besprechen hatten. 

Licht ist Rettung aus dem Gericht in dem doppelten Sinne der vergebenden 
Gnade und der rechten, vor Schuld und Irrtum bewahrenden Weisung. 
Das hat in den bestehenden Wirklichkeiten einen sehr ernsten Ton. Im 
Gericht Gottes kommt ja ans Licht alles, was im Finstern der Heuchelei, 
der Tarnung, aber auch des Nichtwissens um die Abgründe des eigenen 
Wesens verborgen ist, und es wird nun vom Lichte gestraft (Eph. 6..ff.). 
Das geschieht, indem Jesus für die Tradition der drei ersten Evangelien 
in der Menschen Herzen die ihm und damit Gott feindlichen Gedanken 
zu lesen und in das Bewußtsein der sie hegenden selbst wie in die Kenntnis 
der anderen zu heben vermag (Matth. 9,, 12:5; Luk. 9,.ff.). Das geschieht, 
indem für den Hebräerbrief (4,..) das Wort Gottes die Kraft des per- 
sönlichen Rufes in das Gericht des Gewissens besitzt, in dem vorweg- 
genommen wird, was sich einst vollziehen wird. Denn nicht das ist die 
frohe Botschaft, daß der Christenmensch vor Ungerechtigkeiten mensch- 
licher Richter bewahrt bliebe. Sowenig Jesus dem Spruche des Hohen 
Rates und dem Urteil des Pilatus entging, so wenig blieb Stephanus von 
der Lynchjustiz oder Jakobus von dem Schwert des Herodes verschont 
(Apostelgesch. 746, 12.). Das Gericht des Neuen Testamentes, dem der 
Christenmensch gerade um seines Wissens um das Dunkel in ihm entgegen- 
bangen müßte und dem die dunkle gottferne Welt verfallen wird, ist das 
eschatologische, über die Welt entscheidende. Und das ist das Evangelium, 
daß der Christ in diesem Gericht der Gnade gewiß sein darf, ja daß er ihm 
in seiner Christusgemeinschaft schon jetzt enthoben ist (Joh. 31% 522)- 
Damit aber hat der helle, in die Herzen gegebene Schein, der lichte Glanz 
für die Verkündigung (II. Kor. 4.) noch eine andere Gegenwartsbedeu- 
tung: Die Gemeinde derer, die sich so von der Finsternis zum Lichte 
bekehren, die zu Kindern des Lichtes, zu Erben der Heiligen im Licht 
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gewandelt und nun mit den Waffen des Lichtes (Eph. 5, Kol. ı,., Röm. 1;>) 
bewehrt sind, darf (nicht in törichter Vermessenheit, sondern in Wahrheit) 
denen, die das helle Licht (noch) nicht sehen, selbst ein Licht sein! Durch 
sie entsteht »Erleuchtung zur Erkenntnis des Lichtglanzes Gottes«. Wer 
im Lichte wandelt und selbst Träger des Lichtes ist, der ist ja Gottes Volk 
und damit in Gnaden und bewahrt vor dem ewigen Tode. 

Zweierlei aber gilt es dabei festzuhalten. Zunächst: Für diese Strömung 
innerhalb der frühesten Christenheit besteht eine Wesenszusammen- 
gehörigkeit Gottes und des Lichtes! Ihr ist Licht, wie noch einmal nach- 
drücklich unterstrichen sei, nicht nur ein »Symbol« für Gott neben an- 
deren »Symbolen«, sondern in seiner ersten Tat, dem Hervorgehen- 
lassen des Lichtes aus der Finsternis, offenbart sich sein eigenes innerstes 
Wesen und damit die Finsternis als Wesensgegensatz gegen ihn. Warum 
das Dunkel freilich weiterbesteht, warum der Satan für diese Weltzeit 
seine Macht bewahrt, bleibt unerörtert. Das Neue Testament ist selbst 
im Bereich dieser Hochspannung seiner Aussagen viel zu realistisch, als 
daß es im begeisterten Überschwang seine Augen vor den Tatsächlich- 
keiten verschlösse. Das Erbe jenes alten Glaubens an die Priorität des 
Dunkels vor dem Lichte wirkt selbst hier, getragen von dem täglichen 
Augenschein, ernüchternd nach. Es prägt dem Weltbild einen dualistischen 
Zug auf, ohne freilich denselben bis zur letzten Grundsätzlichkeit steigern 
und verhärten zu können. Die Ausschließlichkeit der »lichten« Wesens- 
bestimmung Gottes vermag er nicht einzuschränken. 

Sodann aber: Dies Licht wird inhaltlich bestimmt als Liebe, als »Agape«, 
nicht als »Eros«. Ohne solche Liebe leben heißt: im Dunkeln leben. Wer 
seine Brüder nicht liebt, lügt, wenn er behauptet, im Lichte zu sein 
(I. Joh. 2;, 416). Weil Gott Licht und darin Liebe ist, erscheint das Licht 
nicht als willkürliches Wahlsymbol auch der Liebe, sondern abermals als 
wesensmäßig dazu bestimmt. Das ist entscheidend für die johanneische 
Christologie. In ihr als einem komplexen Gebilde vergesellschaften sich Bild 
und Nachleben einer geschichtlichen Persönlichkeit im Spiegel ihrer Jünger 
mit »weltanschaulichen« Vorstellungen sektiererischer und, wenn man 
sie so nennen will, gnostischer Herkunft. Darüber aber sollte der vom 
Alten Testament herkommende Zusammenhang des Morgenlichtes mit 
der »Gnade« im Gericht wie überhaupt mit dem im Morgenschein sich 
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vollziehenden rettenden Gotteshandeln nicht übersehen werden. In ihm 
ist vielmehr wenigstens eine Wurzel der nun für die Gemeinde in der 
Gestalt Jesu Wirklichkeit gewordenen Lichtsymbolik zu finden. Der Zu- 
sammenhang der Heils-Erwartung und der Heils-Gegenwart mit dem 
herben Gegensatzdenken des Alten Testaments ist dabei einer der Fak- 
toren, die die »Liebe« des Neuen Testaments vor einem Abgleiten in die 
Sentimentalität und in eine soziologisch bestimmte Romantik bewahrt 
haben, für die die Zeit der Sklavenwirtschaft ohnehin nicht reif war. Die 
Verbindung Jesu mit der Lichtsymbolik vollzieht sich freilich nicht ohne 
Polemik. Nicht Johannes der Täufer, dessen Zusammenhang mit der dua- 
litischen Qumranbruderschaft kaum zu bezweifeln ist, und der daher bei 
seinen Anhängern als das »Licht« bezeichnet worden sein mag (auch wenn 
für den »Lehrer der Gerechtigkeit« in den bisher veröffentlichten Texten, 
soweit ich sehe, eine solche Nomenklatur nicht überliefert ist), nicht Jo- 
hannes der Täufer ist, so wird in der Jesusgemeinde betont, das Licht. Er 
ist allein des Lichtes Zeuge, wie ja die Botschaft von der Gottesherrschaft, 
' sahen wir, als Licht bezeichnet werden kann (Joh. ı, 7£.). Vielmehr ist 
Jesus den Seinen das »Licht der Welt« (Joh. 8,,). Solange er in der Welt 
ist, können die Menschen es haben, wenn sie nur an ihn »glauben« 
(Joh. 12; f.), d. h. ihn nicht theoretisch als Licht anerkennen und auch 
darum »Herr, Herr« sagen mögen, sondern in seiner Nachfolge als Kinder 
des Lichtes wandeln, Gemeinschaft der Liebe untereinander haben und 
damit dem Gottesgerichte entronnen sind. Als Künder rechter Predigt war 
Johannes der Täufer ein Licht (Joh. 5:,), Jesus aber ist das »wahrhaftige 
Licht«, das »Licht des Lebens«, das Licht der Menschen in der letzten 
Identität des in ihm nahen Gottes mit Licht und Liebe. Sofern er aber 
Licht in der Welt, mit anderen Worten: sofern Jesus Mensch unter Men- 
schen in der Wirklichkeit des Geschehens und nicht in einer Schein- und 
Traum-Irrealität war, vermochte und vermag auch sein Licht nicht alle zu 
erleuchten, denen es strahlt. Die erdrückende Mehrheit seines Volkes samt 
ihren Führern »liebten ja die Finsternis mehr als das Licht«. Wie die 
äußere Finsternis der Nacht von Gott in seiner Welt, von ihm mit dem 
Namen eingegliedert und damit legitimiert, erst in der Endzeit zunichte 
werden wird, so ist die geistige Dunkelheit eine Tatsache von unheimlicher 
Mächtigkeit, und zwar nicht (wie in dem hellenistisch-philosophischen 
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Denken, für das R. Bultmann die Zusammenhänge eindringend geklärt 
hat) auf dem »intellektuellen«, rationalen Gebiet, sondern im zentral-reli- 
giösen Bereiche. In erschütternder Doppeldeutigkeit läßt das Vierte Evan- 
gelium sich über den Fortgang des Judas vom Abendmahlstische ver- 
nehmen: 
Und es war Nacht (Joh. 13,,)! 

In dem Sieg der »geschichtlichen« Dunkelheit über die »geschichtliche« 
Einkörperung des Lichtes in der Person Jesu tritt das uranfängliche Rätsel 
der Priorität der Finsternis vor dem Lichte erneut in Sicht, und muß das 
Licht Jesu, so gewiß er das »Licht«, d.h. das rechte Wissen von Gott und 
das rechte Verhältnis zu Gott und dem Bruder dargelebt hat, zugleich eine 
»eschatologische«, sich einst vollendende Größe bleiben! Darin aber sind 
Endzeit und Gegenwart im letzten Wesensgrunde dennoch eine Wirklich- 
keit, daß jetzt erfahren wird: In seiner »Gefolgschaft«, um den Ausdruck 
noch einmal zu gebrauchen: im Wandel im Lichte seines Willens- und 
Liebeswortes, ist in geheimnisvoller Weise — ich vermeide absichtlich den 
Terminus »mystisch« — sein Licht lebengebend gegenwärtig. Was sein 
wird, ist! 

Beleg und Unterpfand für diesen Zusammenhang von Licht und leben- 
spendendem Heil in der Person Jesu sind nun für die Jünger und die ersten 
Gemeinden die Heilungen Jesu und die in seinem »Namen« gewirkten 
Genesungen und Dämonenaustreibungen gewesen, in denen die Übermacht 
des Gottesreiches über die Satansherrschaft Gestalt gewinnt. Es ist hier 
nicht der Ort, abermals über »Heilung als Symbol und Wirklichkeit im 
biblischen Schrifttum« im Rahmen der Geschichte der altorientalischen 
Medizin zu handeln. Im harten Ringen mit den Heilgöttern seiner Umwelt, 
zum Teil auch im Gegensatz wider die menschliche ärztliche Kunst, die in 
Israel offensichtlich gegenüber den Ansätzen rationaler Heilkunde in den 
antiken Kulturstaaten zurücklag, hat sich im Alten Testament ein Glaube 
herausgebildet, für den sein Gott das Heilungsmonopol besaß. Er mag es 
durch seine Gottesmänner, in dem von ihnen gesprochenen Wort er- 
hörten Gebetes oder durch ihre körperliche Berührung ausüben lassen: 

Ich hörte dein Flehen, sah dein Weinen, 
siehe, ich heile dich (II. Kön. z0,)! 


Durch sie handelt Er und er allein. Dieses Heilungsmonopol des einen 
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Gottes, der in dem einen Geist neben der Gabe des Zungenredens, der 
Wundertaten, des Glaubens und der Unterscheidung der Geister nicht 
zuletzt die Gabe, gesund zu machen, verleiht (1.Kor. 12sff.), wird durch 
die Heilungen Jesu nicht angetastet, sondern verwirklicht. Jesus ist der 
Gemeinde im vollen Sinne der »Repräsentant« des heilenden Gottes, und 
die Aktualisierung des Heilungsmonopols Gottes in dem Heilungsmonopol 
Jesu »eine eigenständige Erscheinung der Religionsgeschichte«. Wenn 
auch im Neuen Testament terminologisch die Verbindung von Heilung 
und Licht nicht vollzogen ist, so tritt sie doch sachlich darin zutage, daß zu 
den bevorzugten Heilungen die Öffnung der Augen der Blinden gehört. 
Man muß dabei bedenken, daß für die israelitische Psychologie das Sehen 
einen engeren Kontakt mit der Wirklichkeit herstellt als etwa das Hören. 
Man kann Gott hören, aber man darf ihn nicht sehen und kann sich darum 
auch kein Bild von seiner Gestalt machen (V. Mose 4,,), weil man ihm durch 
die Schau so lebenbedrohend nahekäme, daß nur der besonders Begnadete 
sie zu bestehen vermag. Der Blinde, der das Licht nicht sieht, ist damit der 
nicht nur körperlich Behinderte, sondern zugleich der vom Kontakt mit 
seiner Umwelt weitgehend Ausgeschlossene (vgl. Matth. 6,,), wie der 
geistig Blinde der nicht in die »Gemeinschaft« mit Gott Berufene und Auf- 
genommene ist. Damit ist die Heilung des Blinden, kraft deren er das Licht 
(wieder) sehen kann, im besonderen Sinne Symbol für die Begnadung mit 
dem göttlichen Licht. Noch deutlicher aber tritt der sachliche Zusammen- 
hang von Heilung und Licht für den Glauben der Urchristenheit zutage 
in der größten, nicht von Jesus, sondern nach der Überlieferung an ihm 
vollzogenen Heilung, der Auferweckung »am ersten Tage der Woche sehr 
früh, als die Sonne aufging«. Licht ist nun die Daseinsweise des Erhöhten. 
Wie Sankt Lukas in dem unnachahmlichen Zauber seiner Weihnachts- 
geschichte bei seinem Eintritt in die nächtige Welt den Lichtschein des 
Kyrios über dem Hirtenfelde aufstrahlen läßt, wie er im Gefolge älterer 
Tradition in der — ursprünglich vielleicht »nachösterlichen« — Verklärungs- 
erzählung sein Kleid weiß und glänzend malt, so betont er in den drei 
Fassungen, in der er die Bekehrung des Paulus überliefert, als gemeinsamen 
Zug das überwältigende Licht, aus dem die Frage nach dem Warum der 
Verfolgung erschallt. Auferweckung ist Berufung ins Licht (Luk. 2,, 929; 
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Vom Mythos gingen wir aus, zum Mythos sind wir zurückgeführt. Es 
gibt keinen Grund, an der »Geschichtlichkeit« der Überlieferung zu zwei- 
feln, daß von der Person Jesu in einer Reihe von Fällen heilende Kräfte 
ausgegangen sind. Dadurch aber sind sie in den Bereich des Mythos ent- 
rückt, daß sie als »Symbole« und »Repräsentationen« des Gottessieges im 
Kampfe mit dem Satan als dem Herrn des Dunkels erfahren wurden, eines 
Sieges, der sich immer wieder erneuern soll bis zur endlichen Vernichtung 
aller Finsternis und damit aller Not, aller Schuld und alles Todes. Im 
Mythos aber spiegelt sich nicht nur des Menschen Staunen, sondern auch 
sein Sehnen. 
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ei den Buschleuten Südafrikas steht die Mantis, die »Gottesanbete- 

rin«, im Zentrum aller Gottesvorstellung. Wie konnte aber ein 

unscheinbares Insekt zu dieser Bedeutung einer allmächtigen Gott- 
heit gelangen? Es ist im Grunde die Frage nach der »Zwangsvorstellung, 
Mythe, dem Glauben, dem irrationalen Verhalten des Menschen« (R. Cail- 
lois!). Wir glauben, die Gottheit der Mantis nicht auf die »Erfindung«, 
sondern auf die Erfassung eines Urphänomens zurückführen zu können, 
eben auf das tatsächliche Sein eines Unheimlichen der Existenz; genau 
wie etwa in dem Phänomen der Ocelle — jenes magischen Auges auf 
Echsen, Schmetterlingen, Pfauenschwänzen und auf den Fangbeinen der 
Mantis selbst — nicht nur das Faszinierende wirklich existiert, sondern auch 
zugleich beide Pole des Sehens, Auge wie Sonne, wesenhaft einbezogen 
sind. Dieses Phänomen besteht und ist wirklich — ganz abgesehen von 
der menschlich-subjektiven Wahrnehmung, vom Anthropomorphismus. 
Unser Zugang zu diesem Erstaunlichen und rätselhaften Komplex geschieht 
zunächst nicht von der speziellen Naturwissenschaft her, sondern eher von 
einer »Urwissenschaft«, die nicht weniger phantastisch, aber auch nicht 
weniger präzis als die biologische ist. Denn es wird sich zeigen, daß die 
Voraussetzung zur Erfassung der Gottheit auch der Mantis die genaueste, 
liebevollste und geistreichste Wahrnehmung der Natur selbst ist. Das ge- 
nügt nicht: die weitere Bedingung ist das Erfassen eines universalen Natur- 
phänomens, aus dessen Erkennen erst die Einzelerscheinung, das »Indivi- 
duum« der Gottheit einleuchtet. 
Gehen wir also zunächst von einem Aspekt, der Ocellenenthüllung des 
Insektes in der Schreckstellung — genauer der Zauberstellung — aus! (Wir 
erinnern uns dabei der Ausführungen, die Roger Caillois in seinem Auf- 
satz »Der Komplex Medusa« in »Antaios« I, Heft 6 gemacht hat.) Die 
Ocellenwirkung wird erst vollständig durch die plötzliche und über- 
raschende Eröffnung, durch die sie die genaueste Übereinstimmung mit dem 
geistigen Vorgang der Erkenntnis, der Erleuchtung verrät. Es ist wie das 
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Öffnen des Auges die Bedingung des »Erfassens«, wie das Aufleuchten der 
Sonne die Bedingung der Klarheit, des Bewußtwerdens aus Schlaf und 
Nacht. 

Die Mimese ist demnach auch eine bedingte, eine komponente Form dieses 
Geistes- und Seinsdualismus. Wenn die Mantis sich »tot stellt«, erfüllt 
sie nur die konsequente Vorbedingung für das Wachsein in der Über- 
raschungs- und Überwältigungsstellung. Das Rasche und »Übertriebene« 
der Umstellung ist ein weiteres, entscheidendes Moment, von dem das Ge- 
lingen der Hypnose überhaupt abhängt. Das heißt eigentlich, daß ein Über- 
maß an Wachsein eine einschläfernde Wirkung auf das Opfer ausübt; durch 
die grelle Kontrastwirkung erfolgt etwas wie eine Lähmung und Betäu- 
bung der normalen Wahrnehmung. Hinzu kommt noch eine Prachtent- 
faltung, die als die Einkleidung der Macht bestrickt und anzieht. Die 
Mantis entfaltet ihre rotschillernde Flügelrobe; das Opfer ergibt sich über- 
wältigt in die Hände des Überlegenen, des Erhöhten. Zugleich kommt hier 
eine weitere Urwirkung zur Geltung. Sie ist von der äußersten Drohung 
der Macht unterbaut, dem Aufrichten des Körpers und der Waffen. Auch 
diese Haltung ist universale Naturgebärde. Alle Angreifer nehmen sie ein; 
sie kennzeichnet die Schlange wie den » Aufstand« der Massen. Das Todes- 
urteil wird stehend gesprochen. Auch hier der Kontrast: das Opfer unter- 
liegt, es kriecht und wirft sich zu Boden, ergibt sich dem hingestreckten 
Tode. Der Sieghafte erhebt sich »zu den Sternen«; der Besiegte gehört 
dem Staube. 

Dasselbe Gesetz des Kontrastes erklärt das Rascheln der Flügel, das im 
äußersten Gegensatz zur völligen Starre der Haltung steht. Die Klapper- 
schlange bedient sich derselben Verwirrung durch den Widerspruch. Das 
Rascheln ist der erregendste der Laute, es kennzeichnet die höchste Span- 
nung vor dem Einsturz und dem Ausbruch tödlicher Gewalten. 

Genau besehen, beruhen alle Erscheinungsformen der Hypnose der Mantis 
auf Verwirrung durch Vereinigung des im normalen Hergang der Dinge 
Unvereinbaren. Insofern hat auch die Verrückung der Ocellen einen logi- 
schen Sinn. »Augen« erscheinen auf den Fangbeinen an einer Stelle, wo 
sie am wenigsten zu erwarten sind. Die wirklichen Augen der Mantis zei- 
gen dafür die Totenstarre, die schreckliche Maske. Allein schon das genügt 
zur Entwaffnung, und der Mensch tat genau das gleiche, wenn er das 
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große »Auge« aufs Schildrund malte. Die Beziehung zum Auge des Trä- 
gers besteht eben doch gerade in der Ablenkung. Der Gegner wurde zudem 
auf die Gefeitheit des Trägers hingewiesen: das Gottesauge beschützt. Das 
deckt sich mit den drohenden Aussagen der Homerischen Helden: Bald 
wird dich Athena durch mich hinstrecken. Wiederum sind die beidpoligen 
Bezüge der Ocelle evident. Bezüglich des wirklichen Auges der Mantis ist 
zu sagen, daß es an sich gleich unheimlich wirkt, indem die Pupille, ein 
stechend kleiner schwarzer Stift, weit nach hinten liegt und gleichsam von 
einem hörnernen Augenschild bewahrt wird. Vielleicht die gefährlichste 
Auswirkung der Maske beruht darauf, daß man hinter kleinen Scharten 
oder sogar Röhren das Auge wohl weiß, sich dessen »Gesinnung« aber nie 
gewiß werden kann. Es ist auch in die Tiefe gerückt, verschanzt. Das ganze 
Gesicht ist zur harten, kalten Schale erstarrt; das Totstellen geht also vom 
»Gesicht« aus, das ja primär die Wirkung des Auges kennzeichnet. Die 
Mantis hat diese Starre bis zum »Kubismus« der Gesichtsform getrieben. 
Sie wird sogar darüber hinaus in der mechanisch-automatischen Kugel- 
gelenk-Bewegung des Kopfes fast zur Abstraktion des Grausigen gesteigert. 
Auch in der blutlosen Kälte und Härte der Bildung mag man beängsti- 
gende Mantiszüge in den somnambulen Produkten unserer Kunst erkennen. 
Sie bezeichnen den Einzug hypnotischer Elemente, Eingriffe mit dem Ziel 
der Überwältigung. Die friedliche Begegnung mit dem offenen Auge ist 
einer tödlichen wie aus Schießscharten gewichen. 

Die Mantis hat, anders ausgedrückt, die fatale Blick- und Gesichtsstarre 
der Mänade zum täglichen Antlitz. So empfand man seit Anbeginn 
das Antlitz der Gottheit: das höchste Leben offenbarte sich in der Kälte 
des Todes, der gewaltigste Wille in eisiger Ruhe, die höchste Weisheit in 
gänzlichem Schweigen, die höchste Tatkraft in der Weltallstille. 


Es kann kein Bild der Natur erstehen, wenn allein die Einzelwesen der 
Erde untereinander verglichen werden; diese haben im Allbild ihren Platz. 
Nachts wölbt sich mit tausend Lichtfiguren der Sternenhimmel, die große 
Pracht der Stille, vom sehnsuchtweckenden Monde gesteigert, über die 
ganze Erdkreatur. Tags erwacht diese Welt im berauschten Glanz der sicht- 
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baren Formen und Farben. In beiden Bildern herrscht das Licht in völlig 
anderem Wesen, und das Auge empfängt es auf andere Weise: angezogen 
oder schmerzlich getroffen vom jeweils leuchtenden Rund. Beide Wirkun- 
gen vereinigen sich untrennbar in der Ocelle, wie sie auch dem Auge ge- 
geben sind. 

Daß deren eine Wirkung die Liebe erweckt, bedarf keines Beweises: die 
»hundert Augen« des Pfauenschwanzes gehören zum großen Zauber der 
Gattin des Zeus. Hier zeigt sich ein Teil jener Macht der Eröffnung, die 
auch der Mantis ihre Magie verleiht. In dieser Entfaltung liegt die Lockung 
der Ocelle, ihr samtener Reiz. Es ist kein Einschüchtern — das ja aktiv 
wäre —, sondern ein Anziehen, das dem Entfalter erlaubt, ja vorschreibt, 
ruhig abzuwarten, daß der Gegenpart sich ihm hingebe. Im Pfauenwerben 
entfaltet das Männchen tatsächlich den weiblichen Reiz; fast wirbt darauf 
die Henne um den sich passiv Verhaltenden. So nahe berühren sich Liebe 
und Tod im Bannkreis des Mondhaften. 

Dann wäre das Einschläfern auf die Sonnenkraft der Ocelle zurückzufüh- 
ren. Wer mag diese Wirkung beim Erwachen der Frühlingssonne leugnen? 
Ihre Macht geht jedoch viel weiter; sie steigert sich in den heißen Zonen 
bis zur tödlichen Wirkung. Der Buschmann schreibt das Töten ausschließlich 
der Sonne zu. Sie ist die aktive Kraft, als welche der Tod durchaus beim 
Jäger gilt. Von hier hat die Medusa den erstarrenden Blick; die Gorgo 
droht fliegend vom Totenreich her. 


Der Mantis ist die Umfassung aller unheimlichen Kräfte, die magisch hei- 
Ben, gegeben. Sie ist die Meisterin aller Zauberei, im besondern das Urbild 
des Zauberpriesters. Nicht nur beherrscht sie alle Zaubermittel, ihr Geba- 
ren hat alle Züge des Ominösen. Sie wurde zur Quelle geheimer Riten; 
doch bliebe alles äußerlich, ahnte man nicht den innigsten Verband mit der 
echten Offenbarung, über die erst die Mythen Auskunft erteilen. 

Sie ist aber vor allem die flinke Jägerin, der die Hekatomben kleiner, 
aber auch großer Insekten zum Opfer fallen, solche gar, die, wie manche 
Heuschrecken, ihr an Gewicht und Sprungkraft weit überlegen sind. Von 
dieser Seite allein mußte die Mantis dem Jägermenschen schon gewaltig 
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imponieren. Ihr einziges Gegenstück unter den Tieren wäre hierin der 
Löwe, dem dieselbe hohe Bewunderung bis in die jagdlosen Ären hinein 
geblieben ist, zumal auch dieser Meisterjäger nicht ohne eine verwandte 
Magie die Beute erlangt. 

Zudem jagt die Mantis auch mit Vorliebe zur Nachtzeit, wobei sie sich des 
Licht- oder Feuerscheines in ähnlicher Weise bedient wie der Löwe der 
Tränke als Fangplatz. Ein Geheimnis bleibt, was die Beute am Tage in un- 
widerstehlicher Neugier direkt zum Löwen treibt; doch kann zur Erklärung 
angeführt werden, daß der Würger dann gerne den harmlosen Spieltrieb 
zur Tarnung seiner nächtlichen Mordlust hervorkehrt. Er scheint auch hier 
eine königliche Laune, die Raubtierüberlegenheit, anzudeuten. 

Uns geht aber die sonderbare Beziehung beider Jäger zur Sonne näher an, 
denn einleuchten kann diese im Ritus wie in den Mythen offenbarte Be- 
ziehung nur über die Vorstellung der Sonne als Alltöter, wenngleich Leo 
Frobenius die Ähnlichkeit des Mähnengesichts beim Löwen mit dem kon- 
ventionellen Sonnenbilde ausführt.? Tatsächlich gibt es Felsbilder, in denen 
die beiden Augen des Löwen zu einem größeren Kreise zusammengefaßt 
sind. Bei der Mantis können nur die Ocellen diese Angleichung suggeriert 
haben. 

Eine andere Frage ist es, ob gerade das nächtlich schreckhafte, ja dämo- 
nische Treiben der Würger nicht zu jener eigentümlichen Auffassung eines 
Todesaspektes der Sonnentiere und -götter geführt hat. Die Mantis jeden- 
falls verkehrt ihr Wesen ganz, und es ist zu fragen, ob ihre sonderbare Ver- 
wandlung nicht die Vorstellung einer Geisterhaftigkeit ihres nächtlichen Da- 
seins hervorrufen konnte, zumindest die Angst vor dem ominösen Insekt 
abergläubisch vermehrte. Man vergegenwärtige sich den kleinen Kreis 
ahnungsbegabter Jäger mit Weibern und Kindern um das nächtliche Feuer, 
das als Abwehr böser Geister — aber vor allem der realen Bedrohung des 
Löwen — dient. Plötzlich schwirrt in unerschrockenem Zugriff das bleiche 
Insekt der Dunkelheit herein und starrt mit Totenmaskengesicht die Er- 
schreckten »fragend« an. Dann hat die Schreckliche bereits das Opfer in 
den Fängen und beginnt es gnadenlos in kaltem Gleichmut zu verzehren. 
Wer diesem Vorgang zuschaut, kann sich des Gruselns kaum erwehren. Der 
böse, scharfe Blick scheint sich fortgesetzt auf den Beschauer zu richten, und 
es ist, als drücke er das rasche Zupacken des Todes aus. 
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Überhaupt läßt die Mantis alle Verstellung des Tages bei diesen Zugriffen 
fallen. Das mag auf die Erregung des nächtlichen Scheines zurückgehen. Das 
Insekt wird zur ungehemmten Würgerin. Das Diabolische beruht darin, daß, 
wo alle übrige Kreatur sich dem anziehenden Zauber des Lichtes hingibt, 
die Mantis ihre Angriffslust nur gesteigert fühlt und sich völlig nüchtern 
verhält. Dieses Verhalten hat etwas Luziferisches. Das Wesen, das alle Wei- 
sen der Magie beherrscht, steht selbst unter einem Bann. Es hat das Licht 
sich dienstbar gemacht und frönt der Mordlust. Es ist lichthaft. Doch genau 
besehen bewahrt die Mantis auch in diesem ihrem Nachtaspekt den Tages- 
charakter. Sie entäußert sich nur des Tageszaubers ihrer hypnotischen Ge- 
bärde, weil das Feuer diesen vollauf ersetzt. Indem sie sich mit blitzschnel- 
lem Schwirrflug aus der Nacht in den Lichtkreis schleudert, vollzieht sie 
denselben Wandel wie vom Totstellen zur eindrucksvollen Apotheose. Zur 
Entfaltung jener berauschenden Zauberfigur ist der helle Sonnenglanz eine 
unerläßliche Bedingung. Ganz andere Verhältnisse herrschen bei Nacht, und 
doch mag gerade die Dualität dieses Auftretens den uralten Schauder vor 
ihrer Macht erklären. Sie ließ sich nicht wie der Löwe durch das Feuer ab- 
schrecken; man war vor ihrem Zugriff nicht gefeit, denn sie war wer weiß 
was für ein Wesen, das sich mit dem Feuer zu verbünden schien. 

In der stillen Kammer den Aufsatz vor der flackernden Kerze schreibend, 
wie oft überfiel uns das verwirrende Bild der »Gottesanbeterin«, die nach 
endlosen Vertilgen sich am Ende erzürnt an die Fettkerze selbst heranwagt 
und in nächster Nähe der Flamme wie der Totenhund am Knochen zu na- 
gen beginnt; wie die säulenfressende Büßerin, meinten fromme Gemüter. 


Mein erstes lebhaftes Interesse erregte die Mantis durch ihre angebliche 
Wahrsage-Gabe. Mit einem jungen Buschmischling zum Einfangen der 
Reitpferde ausgesandt, fanden wir auf der ausgedehnten Farm meines Va- 
ters keine Spur der freigelassenen Tiere. Da sah mein Begleiter die Mantis, 
hockte sich in Nachahmung ihrer bekannten Anbeterstellung nieder und be- 
fragte sie: 

»Kaggen, wo sind die Pferde?« Beim dritten Male drehte das Insekt den 
Kopf mit scharfer Wendung zur Seite und verharrte danach in dieser stark 
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suggestiven, richtungweisenden Stellung. Ganz in der Nähe stießen wir un- 
erwartet schnell in dieser Richtung tatsächlich auf die Pferde, und zwar be- 
merkte ich zugleich, wie mir schien, dieselbe Mantis in genau der gleichen 
Haltung. 

Wie bei Kindern leicht, entstand so der feste Glaube an die Unfehlbarkeit 
der Mantis, und ich habe mich oft mit Erfolg darauf verlassen, zumal wenn 
ich mich verirrt oder — was oft genug geschah — beim Spiel im Freien 
etwas verlegt hatte; auch in tiefern Nöten wandte ich mich verstohlen an 
sie, doch wohl vor allem, weil die Unheimliche überhaupt eine entschie- 
dene Weisung gab, worauf denn schließlich der tiefere Sinn des Orakels 
in den meisten Fällen beruhen mag. Die Befragung gehörte wohl ursprüng- 
lich zum Jagdorakel. Jedenfalls wissen wir aus den propädeutischen Lehren 
der Initianten, daß der Mantis noch viel eingreifendere Weisung zugetraut 
wurde, ja, daß die Verhaltungsregeln bei der Jagd überhaupt in der Haupt- 
sache von ihr ausgingen. 

Was mich beim ersten Befragen überraschte, war die Tatsache, daß der Fra- 
gende die Stellung der Gottesanbeterin einnahm, die aber auch die Urstel- 
lung des Bittens überhaupt darstellt. Nur ist sie noch überzeugender als beim 
knienden Beter, weil der Körper sich klein zusammenhockt wie im Ur- 
schlaf oder bei der weitverbreiteten ältesten Grabstellung, die im Bereich 
der Buschleute bisweilen gar eine aufrecht hockende ist. Die völlig hilflose 
Ergebenheit kommt auch im schlaffen Umknicken der erhobenen Handge- 
lenke besser zum Ausdruck, und diese Stellung kennzeichnet den Mysten in 
den alten Riten und Bildern geheimer Weihe. 

Mich betraf diese Haltung vielleicht deshalb in besonderer Weise, weil ich 
doch mit einem Schreck ersah, daß es nach unserem strengen Katechismus 
um »Götzendienst« ging; ich habe denn auch selbst bei der Befragung diese 
Stellung gemieden und sie nur in wirklich ernstlichen Notlagen — zwar 
mit schlechtem Gewissen, aber doch mit einigem gottlosen Genusse — 
eingenommen. 

Der Mensch hat nicht nur das Gehabe des Zauberers, sondern auch die Ge- 
bärde des Betens von diesem Urwesen der Adoration assimiliert, ja, er lehrt 
sie sogar seinen Haustieren. Bei der Mantis selbst ist diese Haltung eine 
Form der Mimese, des Totstellens, die jedoch gleich in die Angriffsstellung 
einmündet; jedenfalls kennzeichnet sie die unendliche Geduld des Wartens, 
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die wohl auch nicht die übelste Lehre für den Menschen verkörpert. Der 
Jäger bedarf ihrer besonders, und es ist — zumal mit Pfeil und Bogen — 
auch kein so großer Unterschied zwischen seiner Stellung im Anschlag und 
der der Mantis im Angriff. 


Die Mantis untergeht eine Halb-Metamorphose. Das heißt, sie häutet sich 
wie die Schlange. Die zurückgelassene Hülle bleibt, wie ein Gespenst am 
Halme festgekrallt, aufrecht stehen. Hierbei geschieht etwas, das wir aus den 
Mythen erfahren und das die Propädeutik der Buschleute erhärtet: die zar- 
ten Fühler schrumpfen zusammen, um das getreue Abbild eines Antilopen- 
gehörns zu bilden; insbesondere gleichen sie, sogar in der leierartigen Krüm- 
mung, dem der Hirschkuh-Antilope, mit der der Buschmann-Glaube auch 
tatsächlich die Mantis gleichsetzt. Hier haben wir eine vollkommen klare 
Anwendung der » Analogie« zwischen Insekt und Säugetier. Man hat aber 
auch zu bedenken, auf welcher Grundlage sie erst sinnvoll erscheint. Die 
Metastase ist der Kern allen Mysterien-Glaubens. Sie findet sich begründet 
in der Metamorphose der Insekten und Tiere; die Mantis läßt ihre alte 
Hülle zurück wie der Myste, der das Sterben dramatisch erlebt, um als 
neuer Mensch mit neuem Namen zu erstehen. Daß er sich zunächst weiß 
einfärbt, ist wohl am einfachsten dadurch zu erklären, daß er die weiße 
Hülle der Mantis imitiert; diese Färbung wird nachher beseitigt. In dieser 
Hülle hinterläßt die Mantis ihre » Antilopengestalt«, die dann erst durch 
die seltsame Ähnlichkeit des »Gehörns« erkannt wird. Das deckt sich nun 
»zufällig« mit der Schicksalsbedingung der Tötung der Antilope, sei es durch 
den Löwen, sei es durch den Menschen selbst. Dies mag die tiefste Fassung 
des Tieropfers heißen. Es gehört nicht nur zur Prüfung des Jäger-Initian- 
ten, eine Antilope während der Einweihung selbständig zu erlegen; dieser 
Akt ist ein grundsätzlicher des Kultes: der Adept hat seine eigene Wandlung 
damit zu erfüllen. 

Von diesem Kerngedanken des Mysteriums her ergibt sich, daß auch die 
Schlange durch ihre Häutung vor allem zu den heiligen Tieren gehört. Die 
Seelen-Bedeutung des Schmetterlings geht auf dieselbe Erscheinung zurück, 
und daß die Heuschrecke auf griechischen Grabmälern auftritt, findet die 
gleiche Begründung. 
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Am klarsten erfahren wir den mystischen Grundgedanken in den Mythen 
von der Mantis, auf die und auf deren durchschlagende Bedeutung für den 
gesamten Komplex der Mantik, sowie ihre Ausstrahlung auf Ritus und Bild 
wir jetzt eingehen müssen.? Soviel läßt sich hier schon sagen, daß eine 
solche Gleichung nur aus der panentheistischen Ordnung hervorgehen 
konnte, und das heißt zugleich aus der tiefsten und weitesten Naturwahr- 
nehmung. Mag man sie auch als anthropomorphistisches »Spiel« erkennen; 
sie hat jedenfalls, außer im menschlichen Gleichnis, in der Kreatur selbst 
einen Wirklichkeitssinn. 


Zur Erklärung der Analogie von Mantis und Antilope — ein wesentlicher 
Punkt der Belehrung der Initianten — erzählt der Jäger-Adept, daß die 
Väter direkt auf die »Ähnlichkeit« hingewiesen hätten: Seht ihr nicht, daß 
die Mantis wie eine Hirschkuh-Antilope aussieht? — Darum liebt sie auch 
dieses Tier am meisten. Diese Aussage erläutert sogleich die bekannteste 
Mythe der Buschmänner, auf die wir uns besonders konzentrieren können, 
obschon es viele gibt, die jeweils neue Aspekte der Mantik in ihrer Urge- 
stalt bieten. Wir wählen diese, weil sie von Leo Frobenius einem breitern 
Kreise im Wortlaut zugänglich gemacht wurde.? 

Die Mantis hat sich in die Hirschkuh-Antilope verwandelt, und gleich zeigt 
sich ihr Wesen in dieser, indem die Antilope sich ebenfalls tot stellt und sich 
von wurzelgrabenden Mädchen finden läßt. Bezeichnend für den propädeu- 
tischen Charakter jeder Phase dieser Mythe ist es, daß die Mädchen das Tier 
sogleich an den Hörnern erkennen; diese waren ja der primäre Anlaß zur 
Gleichung der beiden Wesen. Sie staunen zwar, daß das Tier keine Verwun- 
dung aufweist, vermuten aber nichts weiter und fangen gleich an, es mit 
Steinmessern zu zerlegen. 

Auch dies ein Exempel: das Zerlegen des Tieres ist ein entscheidend wichti- 
ger Ritus. Es darf eigentlich nur im Gehege am heiligen Feuer, nicht etwa 
im Felde vom Jäger selbst unternommen werden. Das galt als Doppelfre- 
vel, einmal dem Verband der Sippe und vor allem dem kosmisch-heiligen 
Verband aller Schöpfung gegenüber. Demgemäß zerlegt der Sippenälteste 
mit hierarchischem Rang das Beutetier. Jedem der Sippe kommt nach ge- 
nauer Ordnung ein für seine »Situation« zuständiger Teil der Beute zu. 
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Diese hängt von einer genauen Kenntnis der »Wirkung« jedes Körpertei- 
les beim jeweiligen Beutestücke ab und zeigt nur, wie der Organismus des 
Tieres sich wiederum dem der Gesellschaft, aber auch dem des Universums 
anpaßt. So erklärt sich auch Prometheus’ Frevel.’ 

Das offenbart sich in der Fortsetzung der Mythe. Die getrennten Glieder 
benehmen sich wie selbständige Wesen. Wenn sie sich nicht bequem, sondern 
auf Dornen gebettet finden, erheben sie sich und suchen eine angenehme 
Lage. Hier ist fast komisch die Individuation geschildert. Nach der Auf- 
lösung des Allbundes tritt die Selbstsucht — aber auch die Verlassenheit 
und Gequältheit — kraß hervor. Diese Lehre muß direkt einen komisch- 
tragischen Akt im Urdrama der Initiation ergeben haben, denn Mysten wer- 
den allenthalben als gequälte, geblendete Halbwesen aufgeführt und auch 
drastisch als solche in der Felskunst Europas und Afrikas gezeichnet. 

Schon der nächste Schritt der Mythe enthält wieder eine Lehre. Beim Heim- 
tragen des Fleisches wird die Last nach der Größe der Kinder verteilt. Es 
entfällt aber just auf die Kleinste das Wichtigste, der Kopf der Antilope. 
So trägt die Unschuldigste das Hauptgeheimnis. Der Hauptakt des Offen- 
barungsdramas beginnt mit einer Art Genesis der Menschheit: das Kindchen 
liegt rücklings auf dem Tierkopf. Es kann sich nicht mit diesem selbständig 
erheben, denn es ist mit einem 'Tragriemen an den Tierkopf gefesselt. Es 
ruft zu den andern: »Haltet mich fest und helft mir auf!« Das ist ein Dop- 
pelgleichnis. Einesteils wird auf die Art:des Kindertragens im Fell auf dem 
Rücken der Mutter, andernteils aber auf die Schicksalverbundenheit des 
Menschen mit just diesem geheimnisvollen Doppelwesen der Mantis und des 
Antilopenkopfes angespielt: Insekt, Tier und Mensch sind eines Wesens in 
der großen Wandlung des Alls. Das ist der Sinn der ewigen Metastasen des 
Märchens überhaupt. 

Das Drama nimmt seinen logischen Fortgang, und hier zeigt sich die Glei- 
chung der Augeneröffnung mit der der Ocelle in ihrem Verhältnis zu Sonne 
und Mond. Der Kopf kann nicht sehen, solange der Tragriemen das Auge 
verschließt, solange das Kind noch im Felle auf der Mutter Rücken getra- 
gen wird. Aber als erste Äußerung überrascht es das Mädchen: der Kopf 
kann sprechen! Er bittet, den Riemen vom Auge zu entfernen. Nun folgt 
ein reizendes Spiel mit dem Eröffnen des Auges und der naiven Schreckre- 
aktion des Mädchens, das den Kopf gar fallen läßt und beteuert, es sei unsitt- 
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lich berührt, jedenfalls sei ihm unter der Achselhöhle hindurch zugezwin- 
kert worden. Man vermutet hier das Vorzeigen obszöner Dinge im Kult, die 
auf die Reife des Mädchens, auf das Erwachen der Erkenntnis deuten. War 
die Ocelle nicht primär ein erotisches Sinnbild? — 

Aber auch der Männerkomplex des Mysteriums wird deutlich enthüllt. An 
einen Enthauptungsritus wird erinnert, wenn nun der Antilopenkopf auf 
den Boden fällt und jammert: »O weh! mein Kopf! Du böses kleines Ge- 
schöpf, das mir so weh getan hat an meinem Kopf!« (Nur seinen Kopf be- 
klagte er, bemerkt ausdrücklich der Erzähler.) Hier ist wohl das Enthaupten 
als Sondervorgang angedeutet, denn bald heißt es: »Sein Kopf war rund, 
er fühlte sich als Mensch.« Daß dieser runde Kopf nun die aus dem Tode 
erstehende Sonne ist, daß er außerdem menschlich wird, ist wohl in engstem 
Anschluß an einen Auferstehungsritus des enthaupteten Gottes und des in 
Antilopenfelle gewickelten Jünglings zu verstehen. Die Bindung an das 
Tierhafte hält an bis zu diesem entscheidenden Abfall der Hülle, des Tier- 
kopfes. Nun tritt das Menschliche hervor, die Erlösung von der Tierheit zu- 
gleich mit dem höhern Wesen des Lichtgottes, das uns in einer einmaligen 
Plastik gestaltet erscheint.® Zugleich aber geschieht das größte Wunder: 
die disjecta membra fügen sich sobald wieder zusammen. Die Kreatur er- 
steht, das All regeneriert sich. Doch es ist nun weder nur Antilope noch nur 
Insekt; das wahre Wesen zeigt sich als ein Geistiges. Zunächst ist die Aus- 
wirkung ein panischer Schreck bei den Mädchen. Sie fliehen davon, um zu 
Hause davon zu berichten. Das ganze Geschehen wiederholt sich nunmehr 
als Erzählung, als Mythus. Da werden die Züge dieses neuen Wesens nach 
und nach enthüllt, wie das der Sinn der Mythe eigentlich ist. 

Zunächst erscheint es nur als Schreckgestalt, die die Kinder verfolgt, aber 
bald kehrt es um und hat nun schon Schuhe an, mit denen es tapst und dabei 
die Schultern auf eine bestimmte Weise bewegt und zuckt. Hier werden 
wohl Tierpantomimen des Priesters geschildert; ein Rundgang um das 
»Haus« des Wesens wird beschrieben. Man hört dabei das Rascheln der 
Schritte im weißen Sand des Flußufers. Das steigert sich in der erzählten 
Wiedergabe zu einem Wirbel, wird ein Rennen mit erhobenen Fersen, ein 
Überflügeln des Windes. »Die Sonne schien auf das Antlitz seiner Füße.« 
Und endlich kommt es heraus: »Es scheint immer, als käme er über den 
kleinen Hügel dort drüben, gerade wenn wir nach Hause gelangen.« Das 
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Wesen ist die Sonne; die Mädchen die Sterne. Der kosmische Tanzlauf des 
Sonnendämons wird anschaulich. Auch wird immer das Bewegen der Arme 
wiederholt, wenn von der seltsamen Müdigkeit der Mädchen gesprochen 
wird:»Darum wurden wir müde vom Rennen und Jagen, und wirklich be- 
wegte er seine Arme ganz schnell.« »Er wünschte uns diese Müdigkeit.« 
»Das ist die Müdigkeit, die wir fühlen; deshalb brennen unsere Herzen. Wir 
wollen nicht mehr nach Nahrung herumsuchen, sondern alle zusammen im 
Hause bleiben«. Es ist alles doppelsinnig: Die Müdigkeit geht sowohl auf 
die Strahlung der Sonne als auf die Hypnose des Wesens mit den bewe- 
genden Armen zurück; dieses »Schulterschieben« ist so kennzeichnend für 
die Mantis. Man sieht, daß die Synthese von Mantis und Sonne vollzogen 
ist. Die Sterne müssen wie kleinere Opfer des mächtigen Wesens verschwin- 
den. Die Hypnose und Jagd der Mantis erhalten ihre kosmische Gleichung. 
Man ahnt im Klagelied der Mädchen den Urtypus des tragischen Chores. 
Die eilige Fortbewegung des Sonnenwesens erklärt eine weitere Angleichung 
an die Hirschkuh-Antilope, die unter den Tieren zur Verkörperung der 
Sonne auserwählt ist, gerade weil sie als das flinkste gilt. Wiedergaben die- 
ses Tieres in der Felskunst Südafrikas zeigen es im schnellen Davoneilen, 
wobei die Vorderbeine die Stellung der Mantisfangbeine nachahmen. Wir 
erhalten einen weitern Grund für die Auszeichnung des Insektes: Wie die 
Mantis gleichsam den erstarrten Tanz in der Hypnosestellung mimt, eignet 
ihr auch normalerweise eine Stellung der Fangbeine, die das eiligste Fort- 
bewegen charakterisiert oder vielmehr optisch fixiert. Sie kann sowohl mit 
den Fängern laufen als sie nur zum Fangen benutzen. 

Diese merkwürdige Dualität ihres Gebrauches suggeriert zugleich wieder 
eine »menschliche« Eigenschaft der Fangbeine. Im Heranpirschen an die 
Beute verhält sich der kleine Jäger ähnlich. Er ist nun »Vierfüßler«. Aus 
dieser »Tierstufe« erhebt er sich zum Bogenschuß, und es wurde der gleiche 
Vorgang bei der Mantis wahrgenommen. Man möchte vergleichsweise von 
einer »Entwicklungslehre« sprechen. Der Jäger begriff, daß das Insekt sich 
schon die Emanzipation der Arme zu manueller Tätigkeit errungen hatte; 
es hatte also seine eigene morphologische Stufe erreicht. 

Um zum Mythos zurückzukehren: Die Auflösung erfolgt nun von den EI- 
tern, den Vätern, die ermahnend fragen: »Habt ihr etwa den alten Herrn, 
die Mantis, aufgeschnitten, als er sich tot stellte und vor euch lag?« Wieder- 
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um fragen die Väter: »Wart ihr es wohl, die den alten Mann Zünderbesitzer 
aufgeschnitten habt! Er kam doch ganz sachte von dort hinten her.« 

Der »alte Herr« und »alte Mann« verrät zugleich die letzte Tarnung: 
hinter allem steckt die Menschengestalt, denn ohne die Idee, daß alles auf 
menschlichem Wesen und Wahrhaben beruht, wäre dieser Glaube ein leeres 
Spiel. Auch das seltsame Cognomen »Zünderbesitzer« führt zu den tiefsten 
und geistreichsten Gründen der Angleichung des Menschen mit der Mantis. 
Die Haltung dieses Insektes gleicht genau der des Buschmannes, wenn er 
mit dem harten »männlichen« Quirlholz in dem liegenden weichen Zünd- 
holz das Feuer erzeugt. Auf gleiche Weise reibt die Mantis die Fangbeine 
bisweilen aneinander, ja der Mythus verbindet mit ihrem Wesen sogar den 
Blitz.7 

Das Entzünden des Feuers blieb als die älteste Errungenschaft auch immer 
die höchste und heiligste des Menschen. Sie gilt als das Signum seiner 
schöpferischen Gabe. Er empfand sie als Zeugung, und von allen Wesen 
ist nur der Mensch zeugend schöpferisch. Hier gründet sich alles. Der 
Mensch ahmt nicht die Tier-, die Insektenwelt nach. Wir vermuteten schon 
die erste Berührung mit dem Dämon Mantis durch seinen Bezug zum Feuer. _ 
Tatsächlich »spielt« das Insekt im »Feuerzünden« den Menschen. Der alte 
Mann Feuerbesitzer ist sein Meister. Der wahre Charakter der Mantis in 
den Mythen ist der eines dienstbaren Geistes, eines Ariel, ja eines Puck. 
Er ist wie der lebendige Geist ewig zum Necken aufgelegt. Und ewig wagt 
Kaggen das Abenteuerlichste, das ihn stets in die Panne landet. Als »Geist« 
erhebt er sich aber auch immer triumphierend über das Elend der Welt. 


IR. Caillois, Antaios, I. 6. Vgl. derselbe, Le mythe et ’homme, Paris 1938, S. 39-145. — 
2 L. Frobenius, Kulturgeschichte Afrikas, Zürich 1933. — ? D. F. Bleck, The Mantis and 
his Friends, Kapstadt 1923. — * W. H. I. Bleck und L. Lloyd, Specimens of Bushman 
Folklore, London ıgı1. — 5 K. Kerenyi, Prometheus, Zürich u. Hamburg 1959. — 
© E. Holm, Antaios, I. 5. — ? Derselbe, Kunst der Welt, Bd. Steinzeit, Baden-Baden 1960. 
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Tiere. Sie flößt heiligen Schauder ein. 

Beim Gedanken an die Kröte schreibe und sage ich den Namen »b£te« 

gern, langgezogene Silbe wie die Schlußnote der Fuge, einem Orgelpunkt 
entquollen, Tierblume, beispiellos unter den Erdentieren. 
Die Kröte ist ganz Wahrheit und Unversehrtheit. Sie könnte Buddha in 
seiner Zurückbildung zur sakramentalen Kategorie der Art darstellen. 
Ihre Hinterfüße in sich selbst gefaltet, der vorgeblähte Bauch und die 
runde Kehle, indes die großen Seheraugen, goldbereift, Helle und Dunkel- 
heit durchdringen: die Kröte meditiert. Ihr breites, dünnes Maul macht 
den Eindruck des Geheimnisvollen, und das Ganze läßt an das Verhalten 
im Mysterium denken. 


IE der musikbegabten Fauna ist die Kröte eines der bestrickendsten 


Dennoch, nichts ist heller wach als diese lebende Konstruktion in ihrer 
musikalischen Andringlichkeit. 

Der rituelle Auftrag der Kröte vollzieht sich in zwei Zeiträumen. Um seine 
Durchführung unter günstigsten Bedingungen zu studieren, muß man sich 
in der Nähe eines Teiches oder einer Pfütze aufhalten, von menschlicher 
Siedlungen weitmöglichst entfernt, denn die Kröte, das überaus mensch- 
liche Tier, fürchtet jede unreine Berührung. 

Der Vorgang spielt sich ebenso gut in der Mittagssonne wie in heller 
Mitternacht ab. Er setzt mit der Phase stummer und unbeweglicher Medi- 
tation ein, die wir eben genannt haben, der Vorbereitungszeit für das 
musikalische und rhythmische Aufspüren, das dann zum Göttlichen vor- 
stößt. Wirklich, nach dem Gebet kommt der Gesang. Dem stummen Rezi- 
tativ eines ausgehaltenen Schweigens entströmt, befreit er sich stufenweise 
aus dem Schlund und dem Leibesinnern. Der geniale Bauchredner bewegt 
dabei die Lippen nicht. Keine einzige feststellbare Silbe wird ausgespro- 
chen. (Man kann sich fragen, ob es sich um einen Gesang handelt, aber 
zweifellos ist hier nicht vom gewöhnlichen lautlichen Ausdruck des Tiers 
die Rede. Wie wir hat das Tier seine Umgangssprache — Gesang, haben 
wir gesehen, ist etwas anderes.) 


402 


Die Kröte 


Nun zur Kröte: diese chiffrierte Kundgebung des Heiligen wäre als tönende 
Folge des bewußten Wachtraums anzusehen, der — ob lang oder kurz, ist 
unwichtig — die Kontemplation über ein Thema naturhafter Liturgie ist. 
Wie aber diesen Gesang bestimmen, diese Melodie aus den Tiefen, wenn 
nicht durch den Vergleich mit dem Plätschern eines Regengusses, nicht in 
der Traufe — das führte den Geist zur Trivialität —, auch nicht mit dem 
der Quelle zwischen Kieseln, das wäre zuwenig. Der integrale Gesang der 
Kröte, vom Traumgebet getragen, ist der Gesang der ursprünglichen Fin- 
sternis selbst, des am tiefsten zurückversenkten Gefäßes, der ins Extrem 
vorangetriebenen Verdichtung des Fluidums. Mit Mühe nur gelingt es 
scharfsichtigen Ohren, seiner gewahr zu werden, denn dieser Gesang, diese 
Melodie, diese Hymne, deren Drehscheibe, wie gesagt, in der Kehle und 
im Bauch liegt, verbreitet die Töne nur in die entsprechenden Teile des 
hörenden Organismus. Wenn wir vom Ohr des Hörers sprechen, verwen- 
den wir damit einen empfindlichen Ausdruck von unscharfem Bereich. Tat- 
sächlich gibt es für die Worte keine Grenzen. Absolut genommen, sind 
sie musikalische Noten, deren Schall sich auf den wellenförmigen Schwin- 
gen der Seele fortpflanzt. 

Derart geziemt es sich, den Gesang der Kröte aufzunehmen. Etwas ande- 
res ist die Auslegung. Die auditiven und visuellen Antennen des Mysti- 
kers sind hier vonnöten. Sogar noch mehr: das intuitive Hören dieses 
Gesanges erfordert die völlige Verschmelzung aller fünf Sinne in einen 
Generalsinn, den wir gerade »Krötensinn« nennen möchten, litte nicht 
die Sprache darunter. Doch wozu der Name, wenn das Namenlose 


klar ist? 
(Aus dem Französischen übersetzt von Winfried Engler) 
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mutter an den marianischen Wallfahrtsorten (Taf.IX Abb. ı 

Kevelaer, 2 Mariazell). Und so naheliegend wie üblich ist die Er- 
klärung, daß es sich um die ferne Nachahmung einer bestimmten, historisch 
bedingten Frauentracht handelt. Man kann hier auf die hypertrophe Ge- 
staltung des weiblichen Rockes bei den von Velazquez gemalten 
spanischen Infantinnen hinweisen, die übrigens zeigt, daß die Deutung 
solcher monströsen Gebilde als »guardainfante« oder »vertugade«, 
d.h. zur Verschleierung der Schwangerschaft, nicht genügt. Näher liegt 
es, bei den in der Volkskunst tausendfach verbreiteten Darstellungen 
der »magna mater Austriae«, des Gnadenbildes von Mariazell in Steier- 
mark, an das vertraute Bildnis der Kaiserin Maria Theresia zu denken, 
an »die herrschende Mutter in der Fülle ihrer lebensweisen, frucht- 
baren Kraft«!. Aber schon von Königin Elisabeth von England gibt 
es Darstellungen, die dem Gnadenbild der Wallfahrtsorte zum Ver- 
wechseln ähnlich sind. 
Wenn wir dennoch von der billigen Erklärung der weitverbreiteten 
Kegel- und Dreieckmadonnen aus einer historischen Mode entschieden 
abrücken, so schon deshalb, weil die übliche rationale Erklärung aus 
Ursache und Wirkung immer dazu zwingt, die vermeintliche Ursache 
ihrerseits wieder als Wirkung verständlich zu machen. Warum nur 
wurde in den weiblich betonten Kulturstufen, zu denen zweifellos das 
Barockzeitalter gehört, der Frauenrock bis zur Verneinung der mensch- 
lichen Gestalt und bis zur starren, geometrischen Form stilisiert, um 
nachher, z.B. in Goyas Bildnis der königlich spanischen Familie (Prado) 
wieder völlig zu verschwinden? Ist es nicht eine Zumutung, die noch 
heute von Spanien bis Böhmen, von der Steiermark bis Flandern üb- 
liche Erhöhung der Gottesmutter in Gestalt eines Kegels aus einer weit 
zurückliegenden historischen Tracht zu erklären? Dazu kommen 
weitere Bedenken. In manchen Fällen — Gnadenbild im Kölner Dom, 
Wallfahrtskirche Maria-Eich bei München, Madonna del Pilar, Zara- 


B-: ist die kegel- oder dreieckförmige Gestalt der Gottes- 
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g0za — erscheinen die verschwindend kleinen Köpfchen von Mutter 
und Kind an der Spitze eines so großen, mit Devotionalien behängten, 
kegelförmigen Gebirges, daß wir dieses nicht mehr als das zugehörige 
Gewand empfinden können (Taf. IX Abb. 4 Köln). Zu beachten ist auch, 
daß nach den berühmten Gnadenbildern von Mariazell, Altötting, Keve- 
laer usw. unzählige Darstellungen in der Geschirrmalerei, der Hinter- 
glasmalerei, als Votivtäfelchen, ex-votos aus Wachs, Ton oder Zinn, 
im Blaudruck auf Tuch usw. entstanden und daß in dieser echten, 
bäuerlichen Volkskunst der Wille zur geometrischen Stilisierung so 
stark mit der Entfernung von irgendeinem historischen Vorbild wächst, 
daß die nachahmende Absicht des bäuerlichen Künstlers zur Erklärung 
keineswegs mehr ausreicht (Taf. IX Abb. 3). Hier handelt es sich nicht um 
ein äußeres Gewand, das man sich ausborgen konnte, sondern um kern- 
hafte, stilstarke Gestaltung, die sich zwar des Barockgewandes als 
eines willkommenen Anlasses bedient, aber nur einem tieferen und 
inneren geistigen Bezirk entspringen kann. Das mag einer modernen 
Kunstauffassung entsprechen, die dazu neigt, gerade in den sogenann- 
ten primitiven Kunstübungen den eigenmächtigen Formwillen aufzu- 
spüren. Dazu kommt der Widerhall aus volkskundlichen Kreisen, wenn 
ein bekannter Forscher über die religiöse Volkskunst schreibt, daß 
»der vom offiziellen Kirchenwesen dargebotene Stoff im Bereich des 
Volksmäßigen gewandelt wird. Er trifft da auf Kräfte und Anlagen 
anderer Art, die das Bestreben zum Umschaffen in sich tragen« ?. Im 
folgenden soll von diesen »Kräften und Veranlagungen anderer Art« 
die Rede sein. 

Zunächst soll anhand des reichen, aus dem vorgeschichtlichen Osten 
und Süden vorliegenden Materials gezeigt werden, wie der mit breiter 
Fläche auf der Erde ruhende Kegel oder — in flächenhafter Übertra- 
gung — das stehende Dreieck auffallend häufig als ein tief bedeut- 
sames Symbol aufgefaßt wurde, im Mittelpunkt der Kulthandlung 
stand — und zwar immer in Verbindung mit einer weiblichen Gottheit. 
Aus chronologischen Gründen seien hier die noch steinzeitlichen Re- 
liefs an den Wänden der Marnehöhlen in Frankreich erwähnt (Taf. IX 
Abb. 5). Die kaum menschliche, durch einen Halsschmuck und zwei Brüste 
aber als deutlich weiblich charakterisierte Gestalt entstand vermutlich in 
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Verbindung mit den in Südfrankreich verbreiteten, betont weiblichen 
Menhirstatuen. Ob es sich in beiden Fällen nur um eine Grab- und 
Totengöttin handelt, oder schon um eine Erdgöttin, die das Leben, das 
sie gebar, wieder in ihren Schoß zurücknimmt, ist nicht zu entscheiden. 
Das gleiche trifft auf die großen, kegelförmigen Steinmale Sardiniens 
zu, die nur durch die stark betonten Brüste die Beziehung zu einer 
weiblichen Gottheit bezeugen. Aufschlußreicher könnten die im Alten 
Testament erwähnten hölzernen Idole der kanaanäischen Aschera sein, 
wenn genauer bekannt wäre, welche Gestalt diese bildlosen, mit Ge- 
wändern behangenen Pfähle hatten. Ihre männliche Entsprechung ist 
Baal, der Himmelsgott, sie selber ist identisch mit Ischtar-Astarte, 
Göttin der Liebe, der Wollust, der Geburt, die als Gebärerin und 
Muttergöttin auch figürlich mit Kind an der offenen Brust dargestellt 
wurde. 


Sichere Auskunft erteilt eine späte Münze aus Byblos (Taf. IX Abb. 6). 
Neben einem griechischen Tempel ist das alte phönizische Heiligtum dar- 
gestellt in Gestalt eines offenen Hofes, in dessen Mitte das bildlose, 
kegelförmige Idol der Göttin zu sehen ist. Ihr Name ist nicht bekannt, 
von den Ägyptern wurde sie aber mit Hathor, der volkstümlichen 
Göttin der Liebe, der Frauen, der Freude, von den Griechen mit Aphro- 
dite identifiziert.* Hier interessiert das von den Phöniziern gegrün- 
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dete Karthago, weil von der dort verehrten Hauptgöttin, der Tanit, 
Kultstelen in Gestalt eines Dreiecks mit waagerecht abstehenden 
Armen und einem Kreis oder Ring als Kopf bekannt sind. Durch die 
Seefahrt und Kolonisation der Phönizier verbreitet sich diese Form 
über Italien (Fig. ı Sardinien, Fig. 2 Tribano bei Padua) nach Mittel- 
europa, und so finden sich sogar in Tirol vielfach Schmuckformen aus 
der frühen Eisenzeit, die noch deutlich ihre Beziehung zu der großen 
orientalischen Göttin erweisen oder als rein geometrische, dreieckige 
Klapperbleche solchen Zusammenhang nur noch vermuten lassen 
(Fig. 3 und 4, Hochbichl, Meran).®° Hat man doch auch die Klapper- 
bleche am goldenen Kopfschmuck des »Priamosschatzes« (Troja II) als 
Sinnbilder der großen Göttin Rhea gedeutet.® 


Fig. 4 


Uns interessiert besonders die Reaktion der primitiv-bäuerlichen, 
abendländischen Vorzeit auf die kretische Hochkultur der Bronzezeit 
im 2. vorchristlichen Jahrtausend. Auffallend an den Fayencestatuetten, 
der Bronzeplastik, in der Wandmalerei oder auf Siegeln der kretischen 
Kunst ist die feierlich starre Erhöhung der weiblichen Gewandfigur 


407 


F. Adama v. Scheltema 


durch den weitabstehenden Glockenrock. Ob es sich bei diesen Dar- 
stellungen nur um die modische Frauentracht handelt, oder um Prieste- 
rinnen oder eine Göttin, bleibe dahingestellt. Wenn diese weibliche 
Gestalt in beiden ausgestreckten Händen eine Schlange hält (Taf. X Abb. 7) 
oder als Fortsetzung und Abschluß eines Bergkegels zwischen zwei 
Löwen erscheint (Siegel aus Knossos), so möchte man doch an die Dar- 
stellung einer und der gleichen Göttin denken, die uns aus dem frühen 
Orient und aus dem griechischen Mythos unter so vielen Namen be- 
kannt ist. Aber nicht darauf kommt es hier an, sondern auf die Tat- 
sache, daß es aus Jugoslawien ein bronzezeitliches Idol gibt, das trotz 
der rohen, kegelförmigen Gestaltung schon durch den karierten Rock 
den Zusammenhang mit den kretischen Fayencestatuetten beweist. 
Eine noch stärkere geometrische Abkürzung dieser weiblichen Gewand- 
figur zeigen eingeritzte Darstellungen auf ungarischen Graburnen der 
frühen Eisenzeit (Taf. X Abb. 8 und 9, aus Ödenburg). Einflüsse aus den 
höheren, bildfrohen Kulturen des Südens sind in diesem Fall sicher, 
die gesamte vorzeitliche Bauernkunst des Abendlandes kannte und 
wollte die figürliche Darstellung nicht, und so sehen wir, daß auf den 
ungarischen Graburnen die weibliche Gewandfigur auf ein rein geo- 
metrisches, ornamental gemustertes Dreieck reduziert wird, dem nur 
ein paar Striche für Arme und Beine, ein Strich mit Kreis für den Kopf 
hinzugefügt werden. Solche Beobachtungen seien hier angeführt, weil 
sie zeigen, wie ähnlich doch in jüngster Zeit unsere Volkskunst bei 
der geometrischen Gestaltung der Gottesmutter auf die historische 
Tracht des Barockzeitalters reagiert. 

Zum näheren Verständnis der Kegelmadonna unserer Wallfahrtsorte 
müssen noch einige Beobachtungen vorausgesetzt werden. Ob wir 
diese Gnadenbilder zur Volkskunst rechnen dürfen, mag zunächst zwei- 
felhaft erscheinen, aber niemals wäre diese erstaunlich allgemeine und 
sichere geometrische Gestaltung der Madonna möglich gewesen, wenn 
sie nicht den tiefsten Erwartungen der breiten, ländlichen Volksschich- 
ten entsprochen hätte, und jedenfalls sind die tausendfachen gemalten 
oder plastischen Nachbildungen als eine echte bäuerliche Volkskunst 
zu bezeichnen. Dazu kommt, daß es sich regelmäßig um das Gnaden- 
bild der Wallfahrtsorte handelt und daß das Wallfahren zum innersten 


408 


Die Kegelmadonna 


Anliegen bäuerlicher Frömmigkeit gehört. Dazu sei bemerkt, daß die 
Zahl der Wallfahrtsorte im 17. und ı8. Jahrhundert um ein vielfaches 
höher war als heute, und sogar kirchliche und staatliche Behörden 
gegen die ständige Zunahme der Bittgänge einschreiten mußten. Es 
konnte vorkommen, daß ein einfacher Bauer zu Ehren Mariä, der 
Himmelskönigin, eine Privatkapelle mit holzgeschnitztem Bild errich- 
tete, die zum Mittelpunkt zahlreicher Wallfahrten wurde, und zwar 
gegen dem Willen der Geistlichkeit, die die Kapelle einreißen ließ — 
worauf die Pilger sie alsbald wieder herstellten.” Diese zentrale Stel- 
lung der Wallfahrt im Volkskult, über die schon Aventin erstaunt war, 
ist nicht aus einem »Wandertrieb« des Volkes zu erklären — der 
Bauer ist kein Wanderer —, sondern aus einer Naturverbundenheit, 
die das Bauerntum von jeder anderen Kulturschicht bleibend unter- 
scheidet. Es ist das gleiche, tief innere Bedürfnis nach Verknüpfung 
des christlichen Glaubens mit dem elementaren Naturerlebnis, das auf 
dem Lande zur Errichtung der baumumstandenen Wegkreuze, von 
Wald- und Höhenkapellen führt, zum Begehen der Kalvarienberge 
und zu den Flurumgängen. Aber auch zum Bittgang zu den einst zahl- 
losen Wallfahrtsorten, zum Umgang um oder zur Andacht vor der oft 
winzigen Kapelle, die wie ein offener Schrein das Gnadenbild in sich 
birgt. Solche Beobachtungen führen zu der Annahme, daß es besondere, 
im Geist des Bauerntums wirksame Kräfte sind, die die Wallfahrts- 
kapellen zum Zentrum des christlichen Volksglaubens, des Volkskults 
und einer Volkskunst erheben, die sich vorzüglich in der Gestaltung 
des Gnadenbildes und dessen Kopien in den Wallfahrtsandenken, 
Votivtafeln und plastischen Sachvotiven bekundet. Fragt man aber, 
wieso denn gerade das Bauerntum der Träger einer besonderen, in 
Kult und Kunst zum Ausdruck gelangenden Formkraft sein sollte, so 
ist die für die folgenden Ausführungen entscheidende Antwort: weil 
der Bauer im Gegensatz etwa zum Industriearbeiter, zum Kaufmann, 
zum Beamten usw. keineswegs nur eine spezielle berufliche Funktion 
im modernen Wirtschaftssystem erfüllt, sondern zugleich eine ganz be- 
sondere, eigengesetzliche und umfassende Weltanschauung vertritt ®, 
die eine ihr entsprechende künstlerische Ausdrucksform besitzt: wir 
können gewiß von einer »Bauernkunst« reden, aber es gibt keine »In- 


409 


F. Adama v. Scheltema 


dustriearbeiterkunst«, »Kaufmannskunst« oder »Beamtenkunst«. Diese 
vielleicht primitive, aber jedenfalls eigenartig ausgeprägte Weltbezie- 
hung und Lebensform unseres Bauerntums ist aber zugleich die einer 
ganz besonderen, historisch bedingten Kulturepoche, und zwar die der 
abendländischen Vorzeit. Es sind letzten Endes die in dieser frühen, 
noch naturverbundenen Entwicklungsstufe unserer Kultur wirksamen 
»Kräfte und Anlagen«, die die schöpferische Eigenart des Bauerntums 
und der Bauernkunst bis noch tief in. das ı9. Jahrhundert bestim- 
men.? 

Sollte es befremden, daß wir bei der Deutung einer so innigst christ- 
lichen Darstellung wie der Gottesmutter auf die abendländische, die 
nordische, damit die germanische Vorzeit zurückgreifen, so kann nicht 
genug betont werden, daß die Blüte der reinen nordischen Bauernkultur 
und der ihr entsprechenden Naturreligion in die sog. Bronzezeit des zwei- 
ten vorchristlichen Jahrtausends fällt und daß also die uns zur Verfügung 
stehenden Schriftquellen, von Tacitus’ »Germania« aus dem ersten Jahr- 
hundert nach Christus bis zu den Göttersagen der Edda aus dem 13. Jahr- 
hundert, nur eine sehr späte, von der interpretatio romana kaum ver- 
standene, von den christlichen Missionaren entrüstet abgelehnte, von 
den nordischen Skalden bis zur Unkenntlichkeit verkünstelte Bericht- 
erstattung bieten. Die Folge ist, daß nicht nur die Vorstellungen des ge- 
bildeten Laien, sondern auch die Religionsforschung und Germanistik, 
sofern sie sich immer noch auf diese späten Schriftquellen stützen, den 
Grundgedanken der nordischen Naturreligion kaum berühren und nur 
über eine Unzahl unverständlicher, oft sich widersprechender Angaben 
verfügen. Ein Beispiel: in seiner »Germania« Kap. 40 berichtet Tacitus 
ausführlich — wenn auch nur vom Hörensagen — über den Kult der 
Nerthus und den vielen ingväonischen Stämmen gemeinsamen Kultort 
der Göttin, vermutlich auf einer dänischen Insel. Tacitus bezeichnet 
diese Nerthus ausdrücklich als die terra mater, die Mutter Erde, aber 
von dieser im Kult und in der Religion zentraldominierenden Erd- 
mutter ist in der Edda nicht mehr die Rede, man kann sie nur noch 
mit Mühe unter verschiedenen Namen nachweisen. Und doch kennen 
wir aus christlicher Zeit einen angelsächsischen Pflugsegen, in dem es 
heißt: »Heil sei dir Erde, der Menschen Mutter, sei du wachsend in 
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Gottes Umarmung, erfülle dich mit Frucht dem Menschen zunutze.« 
Hier ergibt sich die zwiefache Feststellung: die scheinbare Beziehungs- 
losigkeit zu den Göttersagen der Edda, dagegen der um so deutlichere 
Zusammenhang mit dem Kult einer Mutter Erde und mit dem volks- 
mäßigen Brauchtum. Wenn noch in jüngerer Zeit »Mann und Frau, 
Pflüger und Mädchen sich verschlungen im Frühjahr auf dem Acker 
herumwälzen, um diesen dadurch fruchtbar zu machen« 10, so kann die 
Entrüstung fremder Beobachter über die Vegetationsriten in Upsala 
(Adam von Bremen) oder über die Hochzeitsriten der Franken (Hl. Eli- 
gius) nicht mehr überraschen. Und so erkennen wir, wie die verbinden- 
den Fäden unmittelbar von der reinen Naturreligion des 2. vorchrist- 
lichen Jahrtausends mit ihrem Fruchtbarkeits- und Vegetationskult zum 
ländlichen Brauchtum unserer Zeit führen, ohne deutlich erkennbar die 
Kunstdichtung der Edda zu durchziehen. 

Auch wenn wir hier die fatale Diskreditierung der germanischen Vor- 
zeit durch die ahnungslose nationalsozialistische Ideologie übergehen, 
ist die Überzeugung berechtigt, daß wir vor einem Jahrhundert und 
vor der Aufsplitterung des wissenschaftlichen Interesses in religions- 
geschichtliche, germanistische, archäologische, volkskundliche Diszipli- 
nen einem klaren Begriff der frühen nordischen Naturreligion viel 
näher standen als es heute der Fall ist. So vermutete schon Jakob 
Grimm, der Vater der deutschen Germanistik, in seiner Deutschen 
Mythologie, daß sämtliche weibliche und männliche Gottheiten des 
spätgermanischen Eddamythos auf ein einziges Götterpaar, eine weib- 
liche Erdgöttin und einen männlichen Himmelsgott, zurückzuführen 
seien. Heute ist es immer noch möglich, daß ein namhafter Religions- 
forscher in seiner Darstellung der »Nichtchristlichen Religionen« von 
der abenteuerlichen Götterschar der Edda ausgeht, um die Religion im 
alten Norden zu erläutern. 

Unter Hinweis auf frühere Arbeiten, in denen ich versuchte, aus dem 
umfassenden Tatsachenmaterial der prähistorischen Forschung, des 
späten Mythos, aber auch den noch heute vielfach lebendigen Volks- 
bräuchen, Märchen, Tänzen und Spielen auf die noch ganzheitlich um- 
fassende, vorchristliche Naturreligion zu schließen, sei hier nur das 
Ergebnis mitgeteilt: Wie in so vielen, vielleicht sämtlichen Ackerbau- 
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kulturen war der Grund- und Kerngedanke der nordischen Natur- 
religion die heilige kosmische Ehe zwischen dem männlich gedachten 
Himmels- und Sonnengott und der alles Leben gebärenden Erdgöttin. 
Mit der Frage der Zugehörigkeit zu einer bestimmten Rasse, zu einem 
Volk, sogar zu einer Zeit hat diese Beobachtung nichts zu tun. Die ost- 
asiatische Unterscheidung zwischen Yin und Yang ist so aufschlußreich 
wie der kanaanäische Kult der Aschera und Baal, wie der griechische 
Mythos von Uranos und Gäa, wie die spätgermanischen Sagen von 
Gerd und Freyr, Menglod und Swipdag. Und nur aus der in der Tat 
archetypischen, kollektiv und zeitlos gültigen Symbolik der heiligen 
Ehe von Himmel und Erde ergab sich die Möglichkeit, aus der weder 
von Germanen noch von Kelten errichteten Kultstätte in England, aus 
dem Stonehenge der Bronzezeit, auf die gleiche Vorstellung zu schlie- 
ßen, die den sogenannten Brautfahrtsagen der germanischen Edda, dem 
ursprünglichen Sigurd-Brünhildmotiv, ja den Märchen von Dornröschen 
und zahllosen Volks- und Kindertänzen zugrunde liegt: das ist der be- 
schwerliche Eintritt des peripher beweglichen, männlich zeugenden 
Himmels- und Sonnengottes in den sicher umgrenzten Tabubezirk der 
großen Erdgöttin bis zur Vereinigung in der heiligen Mitte.!! 

Zu unseren weiteren Beobachtungen gehört die Feststellung, wie zähe 
bestimmte, in der vorchristlichen Naturreligion wurzelnde Gedanken 
noch im christlichen Volksglauben weiterleben. Wie heute in Mexiko, 
und zwar in zunehmendem Maße, Christus mit dem alten Sonnengott 
identifiziert wird, so kehrten sich die frühen Christen in Rom vor dem 
Betreten der christlichen Basilika noch einmal um und verneigten sich 
vor der Sonne. Unter den häretischen Verirrungen der frühen Kirche 
erwähnt der hl. Epiphanius (} 403) das aus dem Cereskult stammende 
Opfer von Honigkuchen an die Jungfrau Maria. Im Zeitalter der Re- 
formation und des Humanismus wurde der Marienkult scharf abgelehnt, 
vom strengen Luther, aber auch vom toleranten Erasmus. Aber obwohl 
weder im Wortlaut der Evangelien, noch bei Paulus dazu eine Begrün- 
dung zu finden wäre, hat noch heute namentlich bei den romanischen 
Völkern der Marienkult eine bekanntlich so hervorragende Bedeutung, 
daß wir nur auf das Weiterleben der einst zentralherrschenden Erd- 
und Muttergöttin schließen können. Das kann zur überraschenden 
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Ähnlichkeit in der bildlichen Darstellung führen, etwa zwischen der 
etruskischen Muttergöttin in Florenz (Archäolog. Museum) und der 
thronenden Maria mit Kind im Türbogenfeld eines romanischen Kir- 
chenportals (Museum in Salzburg).!? Aber wie die erwähnte Münze 
aus Byblos zeigt, konnte das sacrum der großen Göttin auch in der 
bildlosen Gestalt eines halbkugelförmigen oder kegelförmigen Steines 
verehrt werden: »in modum umbilici vel metae«. Hier interessieren die 
Ausführungen des finnischen Forschers Ringbom, wenn er darauf hin- 
weist, daß die unterschiedlichen Vorstellungen der orientalischen weib- 
lichen Gottheit als Baum, als Quelle oder als Stein »sich später alle in 
der Jungfrau Maria vereinigt haben« 23, 
Ähnlich, wenn auch vielleicht nicht so klar erkennbar, verhält es sich 
im nordischen Raum. Es gibt zahllose Belege für das Weiterleben des 
Sonnenkults, etwa in so vielen Ballspielen, die noch von englischen 
Geistlichen zu Ostern in der Kirche geübt wurden, oder in Nordfrank- 
reich, als Urform des heutigen Basketballs, aber zu Ehren des männlichen 
Sonnenheiligen St. Soul. Wie erstaunlich der vorchristliche Naturglaube 
noch im christlichen Volksglauben weiterlebt, zeigt die folgende Beob- 
achtung: Schon im Vegetationskult der nordischen Bronzezeit erscheint 
der Hammer oder das Hammerbeil als Zeichen des zeugenden Himmels- 
gottes, in schwedischen Felszeichnungen bei der Hammerweihe der 
Ehe und noch in anderem, gleich zu erwähnendem Zusammenhang. In 
der späten Vorzeit wird der von Thor-Donar geschleuderte Hammer 
als Amulett und Symbol der die Erde befruchtenden, himmlischen 
Macht getragen, aber noch im Mittelalter erscheint der Hammerwaurf 
zur Symbolisierung der übernatürlichen Empfängnis der Jungfrau, so 
im Marienlied bei Frauenlob: 

Der smit uz Oberlande (dem Himmel) 

warf sinen hamer in mine schoz 

und wohrte siben heiligkeit. 
Und unter den altbayerischen Gnadenstätten gibt es noch acht Mutter- 
gotteswallfahrten mit Hammervotiven.!* 
Dazu gibt es viele Beispiele, daß die auch bei uns gerade dem Marien- 
kult tiefverbundene Volksfrömmigkeit noch unverkennbar mit dem 
Kult der Mutter Erde verbunden blieb. So erscheint die Madonna als 
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»Muttergottes im Ährenkleid« mit goldenen Ähren auf ihrem blauen 
Mantel. So wurde sie zur Schützerin des Wachstums und der Ernte, 
gibt ihren Namen an Pflanzen und Tiere, Bäume und Brunnen, ist Patro- 
nin der Mütter, Hüterin der Ungeborenen, Helferin in Geburtsnöten, 
Schützerin der weiblichen Arbeit, des Spinnens und Webens. Dadurch, 
daß die Kirche das übersinnliche christliche Mysterium an der sinn- 
fälligen Wirklichkeit — im »Bilde der Wirklichkeit« — zu erläutern 
suchte, konnte sie auf die altgeheiligten Naturerscheinungen, sogar auf 
die traditionellen Glaubensvorstellungen und Kultbräuche der frühen 
Naturreligion zurückgreifen, indem sie diese im Licht des christlichen 
Glaubens umdeutete. Nur ist es verständlich, daß namentlich das über- 
wiegend bäuerliche, nach wie vor der Natur verbundene Volk dieser 
christlichen Interpretation kaum das nötige Verständnis entgegen- 
bringen konnte. Für den hl. Augustinus mochte die noch nicht durch 
den Regen bewässerte jungfräuliche Erde — illa terra virgo nondum 
pluviis rigata — zum Sinnbild der Maria werden. Und noch Franz von 
Assisi spricht von unserer Mutter Erde in seinem Sonnengesang: Lau- 
dato sia mio signore per nostra Matre terra. Aber bedenklich wird es 
schon, wenn eine Hymne aus dem ı2. Jahrhundert Christus preist als 
Sohn des Himmels und der jungfräulichen Erde, die ihn unter Regen- 
schauern empfängt: terra floret coeli rore, germinato filio. Und auch 
bei dem erwähnten angelsächsischen Pflugsegen ist wohl die kosmische 
Ehe von Himmel und Erde deutlicher zu erkennen als das christliche 
Glaubensbekenntnis. Nur noch ein Beispiel, wie auch die Kirche die 
alte Erdmutter als Vorahnung oder Vorstufe der Gottesmutter hat gel- 
ten lassen. In der Krypta der Kathedrale von Chartres befindet sich 
ein Brunnen, der als das Zentralheiligtum der von Caesar erwähnten 
keltischen Karnuten gilt (daher »Chartres«, aber auch »Kärnten«). An 
dieser Stelle wurde dann ein gallo-römischer Tempel errichtet zu Ehren 
einer Muttergöttin, deren Kultbild in den folgenden christlichen Bauten 
als Vorstufe — prefiguration — der Gottesmutter übernommen wurde. 
Noch heute befindet sich diese »Notre-Dame-sous-Terre« in der Krypta 
von Chartres, leider nicht mehr in der ursprünglichen, bis zum ı2. Jahr- 


hundert verehrten Gestalt, sondern als Holzfigur aus dem ı8. Jahr- 
hundert. 
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Daß in der gallo-römischen, namentlich auch in der römisch-germani- 
schen »Bindestrichkunst« die einheimische Erd-, Mutter-, Fruchtbarkeits- 
göttin figürlich und der provinzialrömischen Kunst entsprechend dar- 
gestellt wird, ist verständlich und an sich nichts Neues. Schon aus der 
Bronzezeit Dänemarks und Südschwedens sind Bronzestatuetten einer 
nackten, weiblichen Gestalt bekannt, die — in dieser Gegend und in 
dieser Zeit — sehr wohl die von Tacitus später erwähnte terra mater 
darstellen können, aber unter nachweisbarem südlichem Einfluß ent- 
standen und nachher auch wieder spurlos verschwinden. Auch hier gibt 
es gute Parallelen in unserer Volkskunst, denn weder die weit ver- 
breiteten Nachahmungen des Passauer Gnadenbildes, das auf ein Ge- 
mälde von Cranach in Innsbruck zurückgeht, noch die zahllosen Sta- 
tuetten der »weißen Dame« von Lourdes haben mit einer bäuerlichen 
Volkskunst das geringste zu tun. 

Bei der Frage, wie wir nun den beliebten Kegelmadonnen von der 
vorchristlichen, naturverbundenen Kunst und Religion aus näherkom- 
men, ist zu bedenken, daß eine anthropomorphe, also figürliche Dar- 
stellung der höchsten göttlichen Gestalten nur eine Fälschung des tief- 
sten religiösen Naturerlebnisses sein konnte, solange dieses von den 
konkreten, sinnfälligen Naturerscheinungen ausgelöst wurde und sich 
diesen im Kult wieder unmittelbar zuwandte. Deshalb war, von frem- 
den Einflüssen abgesehen, die gesamte Kunst der abendländischen Vor- 
zeit im Grunde bildlos, und so gab es — um jetzt bei dem Gedanken 
der großen Erdmutter zu bleiben — gar keinen Anlaß und auch keine 
Möglichkeit zu einer figürlich-menschlichen Darstellung, solange so 
viele Dinge, die wie Höhlen und Berge, Hügel und Grabhügel, Steine 
und Felsen, Quellen, Simpfe oder Bäume, als sinnfällige Erscheinungs- 
formen der mütterlichen Erde verhaftet waren, aus ihr hervorsprudel- 
ten, in ihr verwurzelt waren, die religiöse Besinnung auslösten und 
wieder zum sinnlich greifbaren Mittelpunkt der Kulthandlung gewählt 
werden konnten. So wird es verständlich, daß die karolingischen Kapitu- 
larien ausdrücklich die Verehrung von Steinen, Bäumen und Quellen 
verboten. Aber auch, daß noch im Volksglauben bestimmte Bäume, 
Brunnen oder auch Steine als Ort des noch ungeborenen Lebens be- 
zeichnet werden und daß der Marienkult noch immer gerne mit der 
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Verehrung von Brunnen, Bäumen, Höhlen (Lourdes) verbunden blieb. 
Die »Gleit-« oder »Rutschsteine«, auf die sich in der Bretagne, bei 
Mariazell in Steiermark oder am Grundelsee im Salzkammergut die 
Mädchen und jungen Frauen setzten, um der Fruchtbarkeit der Erde 
teilhaft zu werden, erteilen da sicherere Auskunft über die vorchristliche 
Naturreligion als die gesamte Kunstdichtung der Edda. Es sei denn, 
daß man diese aus den frühen vorzeitlichen Funden und aus den heute 
noch bestehenden Vorstellungen und Bräuchen des Bauerntums deutet 
und nicht umgekehrt. 

Aber mit diesen Beobachtungen allein kommen wir nicht zu einer Er- 
klärung der Kegelmadonnen, und auch die wichtige Feststellung, daß 
die an sich bildlose Kunst unserer Vorzeit bei der geometrischen Stili- 
sierung einer fremden Gewandfigur sehr ähnlich reagiert wie unsere 
Bauernkunst auf die Frauentracht der Barockzeit, genügt nicht, solange 
der Nachweis nicht gelingt, daß in der nordischen Vorzeit der Kegel 
oder das stehende Dreieck als Sinnbild der Mutter Erde längst und 
ohne jeden fremden Einfluß bekannt war. Vorausgesetzt sei hier das 
Verständnis dafür, daß es besondere Umstände gab, die dazu nötigten, 
für die sonst in natura verehrten göttlichen Mächte der empfangenden 
und gebärenden Mutter Erde und des zeugenden Himmels- und Sonnen- 
gottes ein stellvertretendes Symbol zu wählen. Ein Beispiel bietet 
schon der von Tacitus erwähnte Kult der Nerthus, die im Frühling auf 
einem von Rindern gezogenem Wagen durch die Fluren getragen wurde. 
Unklar ist der Bericht des Römers, weil er von einem »numen« redet, 
das nach dem Flurumgang abgewaschen wurde. Die Hinzufügung »si 
credere velis« zeigt wohl, daß Tacitus über keine genaueren Angaben 
verfügte. Da er aber von keiner »effigies« redet, während doch nur 
ein plastischer Gegenstand in Frage kommt, ist anzunehmen, daß es 
sich um ein bildloses oder kaum der menschlichen Gestalt angenäher- 
tes Idol handelt. Ist nach Hoernes’ scharfsinniger Deutung einer ähn- 
lichen kultischen Umfahrt in der Darstellung auf einer ungarischen 
Graburne der frühen Eisenzeit der Kult der Erdmutter wiederzuerken- 
nen, so hätte das numen der Nerthus kegelförmige Gestalt gehabt (Taf. X 
Abb. 9). Schon aus früherer Zeit, aus der abendländischen Bronzezeit, 
stammen kegelförmige, zweifellos zum Kult gehörende Gegenstände, 
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die keineswegs aus der geometrischen Stilisierung einer fremden, 
weiblichen Gewandfigur zu erklären sind. Dazu gehören die sogenann- 
ten »goldenen Hüte« — Schifferstadt bei Speyer, Avanton im Dep. 
Vienne, neuerdings auch von Ezelsdorf bei Nürnberg —, kostbare, zer- 
brechliche, aus Goldblech getriebene Kultgeräte, die mit eingestempelten 
Kreisen, wahrscheinlich Sonnensymbolen, verziert sind (Taf.X Abb. 10). 
Keinesfalls handelt es sich hier um »Hüte«, aber auch nicht, wie schon 
die breite Standfläche erweist, um Trinkgefäße. Dagegen deutet schon 
der bekannte, vorsichtig urteilende Prähistoriker Paul Reinecke den 
Votivfund von Schifferstadt15 als einen Kultkegel, und auf solche 
Bestimmung würden auch die drei Bronzebeile hinweisen, die ange- 
lehnt an den Kegel gefunden wurden. Stimmen diese Fundangaben, 
so würde der Goldkegel von Schifferstadt sich der Darstellung auf einem 
Stein des schwedischen Kivikgrabes nähern (Taf.X Abb. ı1). Auf dieser 
Steinplatte der Bronzezeit sehen wir eine Pyramide zwischen zwei 
Hammerbeilen, dazu Speerspitzen oder Dolche. Eine sichere Deutung 
ist kaum möglich, es gibt aber in der nordischen Bronzezeit andere 
symmetrische Gruppen, die aus zwei einwärts oder abwärts gekehrten 
Vögeln bestehen, die sich schon durch ihre Beziehung zu der Symbolik 
der mitteleuropäischen Hallstattkultur als Sonnenvögel erweisen. Von 
der Symbolik des Hammers war schon die Rede, Hammer und Vogel 
sind beide Zeichen der männlich-zeugenden Naturpotenz, und so ent- 
hält die antithetische Gruppe der Pyramide zwischen Hammerbeilen 
den gleichen Sinn wie die in der späteren Volkskunst allgemein ver- 
breitete Darstellung des Lebensbaumes zwischen zwei Vögeln. Und in 
beiden Fällen erkennen wir den gleichen Grundgedanken der kosmi- 
schen Ehe und den Leitgedanken des Vegetationskults: die Verbin- 
dung des von außen herantretenden, peripher-beweglichen, männlich- 
uranischen Prinzips mit der zentralbeharrenden, weiblich-chthonischen 
Mitte in Gestalt einer Pyramide oder eines Baumes. Noch in der 
Swipdag-Menglodsage der Edda wird diese sinntiefe Verbindung von 
Vogel und Baum angedeutet. 

Daß der Goldkegel von Schifferstadt und die Pyramide des Kivikmonu- 
ments urtümliche weibliche Zentralsymbole sind und Sinnbilder der 
Mutter Erde, findet eine willkommene Bestätigung durch die Volks- 
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kunst, weil sie die gleiche Grundform und zwar wiederum ohne Be- 
ziehung zu einer weiblichen Gewandfigur als bedeutsames Symbol er- 
hob oder beibehielt. Es gibt Hochzeits- und Erntekronen, die als Pyra- 
mide gedacht sind (Pommern, Oberschlesien), aber vor allem ist an die 
umfangreiche Gruppe der Weihnachtspyramiden und Lattengestelle, die 
Vorläufer unseres Weihnachtsbaumes, zu denken: an die Tunschere 
Ostfrieslands, den Putzapfel des Riesengebirges, den Weihnachtszepter 
Schlesiens (Fig. 5), die Pyramiden Hamburgs, Pommerns oder des Erz- 
und Riesengebirges, den Bügelbaum in Hiddensee, den Reifenbaum 
in Thüringen, den Klausenbaum in Tirol usw. Eine Beschreibung der 
einzelnen, lokal verschiedenen Typen kann hier unterbleiben. Soviel 
ist aber als sicher anzunehmen, daß die ganze Formgruppe im reinen 
Naturkult unserer Vorzeit wurzelt, daß sie sich auf die Rückkehr der 
Sonne nach der längsten Winternacht bezieht und durch die Behängung 
mit Wintergrün, Nüssen, Trockenobst und Gebäck zum Sinnbild der 
frucht- und lebensspendenden Erde gekennzeichnet ist, das zur Förde- 
rung des Wachstums, der Fruchtbarkeit, der Gesundheit im Haus, Stall 
und Feld errichtet wird. Bezeichnenderweise kann die Pyramide — wie 
nach einer Beschreibung aus dem Jahre 1605 auch der älteste über- 
lieferte Weihnachtsbaum — inmitten eines umzaunten Gärtleins aufge- 
stellt werden, in dem wir eine letzte Erinnerung an den umhegten 
Tabubezirk der Gerd-Menglod vermuten dürfen. Aufschlußreich ist da- 
zu die zweite, zugehörige Symbolgruppe, denn zweifellos sind die auf- 
gesteckten Lichter als Sinnbild der nunmehr wiederkehrenden Sonne 
zu verstehen. Legt man dagegen den Nachdruck auf die apotropäische 
Funktion der Lichter zur Abwehr böser Geister, so ist zu bedenken, 
daß auch der Sonnengott oder Held regelmäßig die bösen Wintergeister, 
Riesen und Unholde zu beseitigen hat, bevor er die Erdjungfrau er- 
lösen konnte. Oft kommt dazu das durch die Lichterwärme sich dre- 
hende Rad auf der Spitze der Pyramide. Der Vogel, der sich dort 
niederläßt, wie der Hahn auf Menglods Baum. Das Bildgebäck in Ge- 
stalt eines Ebers, der das Tier des Himmels- und Zeugungsgottes Freyr 
ist. Wird diese ganze Symbolsprache im Bildgebäck ostfriesischer Pyra- 
miden noch durch die Darstellung von Adam und Eva unter dem Para- 
diesbaum verdeutlicht und bestätigt, so erkennen wir, daß die mit 
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Grün und Früchten, mit Lichtern, Rad und 
Vogel geschmückten Weihnachtspyramiden 
immer noch das naturreligiöse Grundgesetz, 
die heilige Ehe zwischen Himmel und Erde 
veranschaulichen. 

Wesentlich ist hier aber, daß die pyramiden- 
oder kegelförmigen Gestelle kein Ersatz sind 
für den eigentlichen Weihnachtsbaum, son- 
dern daß umgekehrt unser kegelförmiger 
Christbaum diese älteren Gebilde ablöst, die 
danach nicht eigentlich als »Lebensbaum« zu 
bezeichnen sind, sondern allgemeiner als 
das weitverbreitete geometrische Zeichen 
der Großen Mutter. 

Bei der großen Vergänglichkeit des Materials 
ist kaum zu erwarten, daß wir die verbin- 
denden Fäden zwischen den Weihnachtspyra- 
miden und den erwähnten Kultkegeln oder 
Pyramiden der vorzeitlichen Naturreligion 
jemals nachweisen können. Fragen wir aber, Fig. 5 

warum gerade die Pyramide, der Kegel, das 

stehende Dreieck zum Symbol der Erdmutter gewählt wurde, so ist zu be- 
denken, daß die poetisch verwebende Phantasie der mythischen Welt- 
anschauung grundverschieden von unserem logisch-kausalen Denken bleibt, 
dem nur eine befriedigende »Erklärung« genügt. Das Gedanken-, richtiger 
das Vorstellungssystem des primitiv-vorzeitlichen, des bäuerlichen und—so 
dürfen wir hinzufügen — des kindlichen Bewußtseins wird uns nur zugäng- 
lich, wenn wir uns selber in jene frühe geistige Lage versetzen, die freilich 
den Menschen aller Zeiten und Völker niemals ganz verlorenging. In 
unserem Fall kann die Funktion des Mals als der erhöhten Mitte, der 
in sich selbst ruhenden Dominante des ihr zugehörigen, umhegten Be- 
zirkes und des Zieles aller peripheren Bewegung genügen, um die 
Wahl des Zeichens zu erklären. Dazu liegt im stehenden Dreieck der 
Gedanke des breiten Auflagerns auf und des bleibenden Kontakts mit 
der Erde, aus der die Form aufsteigt. Aber die gleiche Form konnte in 
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so viele Gegenstände hineingesehen und aus ihnen herausgenommen 
werden, die ihrerseits auf Grund ihrer unlösbaren erdhaften Verbunden- 
heit oder ihrer hüllenden, bergenden, schützenden Funktion als Symbol, 
richtiger als konkrete Erscheinungsform der Erdmutter empfunden wur- 
den. Dazu gehört jede Bodenerhebung, der Berg, der Hügel, der Felsen, 
der künstlich errichtete Grabhügel. Hinzu kommt der erdverwurzelte, 
nach oben sich verjüngende Baum, aber auch das Haus mit tief herunter- 
hängendem Dach, das wie ein Mantel den geheiligten Ort des Friedens, 
der sicheren Geborgenheit und den Herrschaftsbereich der Frau be- 
schützt. Und zweifellos gehört zu dieser bedeutsamen Symbolgruppe 
die bekleidete weibliche Gestalt, die Frau selber als berufene Vertre- 
terin und Priesterin der empfangenden, gebärenden, ernährenden Erd- 
göttin. Wir dürfen annehmen, daß in der glockenförmigen Stilisierung 
der hessischen Schwälmerin mit ihren bis zu zwanzig Röcken immer 
noch die gleiche Symbolkraft wirksam ist, die in ferner Vorzeit die aus 
dem Süden übernommene weibliche Gewandfigur in einen Kegel oder 
ein Dreieck verwandelte. 

Erst hier ergibt sich eine befriedigende Erklärung unserer Wallfahrts- 
madonnen: Unter Umgehung aller theologischer Spekulation und des 
modernen Rationalismus greift das immer noch mythische, irrationale 
Bewußtsein des Bauerntums auf die zeitlos gültige Form des Kegels und 
stehenden Dreiecks zurück, um ihr im Gnadenbild der Wallfahrtsstätten 
eine letzte Bestätigung und Erhöhung zu verleihen. 


1 Carl Burckhardt, Gestalten und Mächte, 1942. — ? Joseph Maria Ritz in »Volk und 
Volkstum«, Jahrbuch f. Volkskunde, I, 1936, S. 138. — 3 A. Alt in Ebert, Reallexikon der 
Vorgeschichte, unter »Aschera«. — * Peter Thomsen in Ebert, Reallexikon der Vor- 
geschichte, unter »Byblos«. — 5 Reiches Abbildungsmaterial bei M. Hoernes, Urgeschichte 
der bildenden Kunst in Europa, ı. Aufl., 1898. Taf. X. — ® J. Wiesner, Die Vorzeit des 
Mittelmeerraumes, S. 65, in H. Weigert, Kleine Kunstgeschichte der Vorzeit und der 
Naturvölker, 1956. — 7 G. Rückert, Vergessene Wallfahrtsstätten im oberbayerischen 
Huosigau. Volk und Volkstum, III, 1938, S. 278 ff. — 8 Gunther Ipsen, Das Landvolk, Ein 
soziologischer Versuch, 1933. — Ders. Programm einer Soziologie des deutschen Volks- 
tums, 1933. —® Verf. Die Deutsche Volkskunst, 1938. — 1% E. Mogk in Hoops Reallexikon 
der German. Altertumskunde, unter »Erde«. — !1 Verf. zuletzt in »Stonehenge eine Kult- 
bühne«, Studium Generale, ıı. Jahrg. Heft ı2, 1958. — 12 Verf. Die Kunst des Mittel- 
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alters, 1953, S. ıız.— H. Beenken, Romanische Skulptur in Deutschland, 1924, 9.108, -- 
® L. I. Ringbom, Graltempel und Paradies, 1951, S. 447f.- 4 E, Mogk in Hoops Real- 
lexikon der German. Altertumskunde, unter »Donar«. — Rud. Kriss, Volkstümliches aus 
altbayerischen Gnadenstätten, 1930, S. 178, 350. — 15 P, Reinecke, Kultsymbole aus dem 
europäisch-prähistorischen Kreise. Korrespondenzblatt d. Deutsch. Ges. f. Anthrop., 
Ethnol. u. Urgesch. XXXVII, 1906, S. 62 £. 
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lei Art zusammengebaut hat, um seinem zehn Jahre zuvor erschie- 

nenen Aufsatz über die Wirkungen des Haschischs (» Vom Wein 
und vom Haschisch«, 1851) den Umfang eines publizierbaren Bandes zu 
geben, dieses Buch, dessen Stil manche strenge Zensur verdienen würde, 
besteht bekanntlich aus zwei wohlunterschiedenen Teilen: aus dem »Ge- 
dicht vom Haschisch«, in dem der Dichter durch zahlreiche Entlehnungen 
seine Bemerkungen über die Wirkungen der Droge illustriert, und dem 
»Opiumesser«, den er teils in extenso, teils zusammenfassend aus den 


D) ieses ziemlich schlechte Buch, das Charles Baudelaire auf mancher- 


»Bekenntnissen eines englischen Opiumessers« von Thomas de Quincey 
übersetzt hat. 

Es braucht nichts mehr gesagt zu werden über die medizinische Exaktheit 
von Baudelaires Beobachtungen, welche die aufeinander folgenden Stadien 
und den weniger körperlichen als moralischen und intellektuellen Verfall 
des Haschischessers ebenso beschreiben wie die fortschreitende Verskla- 
vung durch die Gewöhnung, die Verführung durch Hyperästhesien, durch 
Euphorien, durch Träume, die den Menschen über sich selbst zu erhöhen 
scheinen, so daß sie ihm schließlich die Illusion geben, er sei ein Gott. 
Zweifellos haben die spärlichen persönlichen Erfahrungen dem Autor 
manches poetische Thema und manche Reflexion über den Mechanismus 
der menschlichen Intelligenz eingegeben, und offensichtlich gehen die 
beiden Teile des Buches darauf aus, den Willen »als wertvollste aller 
Fähigkeiten« (eine Variante sagte sogar »aller Organe«) zu preisen. Die 
geheime und letzte Absicht dieses kleinen Buches aber ist bis auf den 
heutigen Tag nicht erkannt worden, da den Kommentatoren nicht die 
Quelle der letzten Zeilen des »Gedichts vom Haschisch« vorlag, die ich 
zufällig entdeckt habe. 

Nachdem der Dichter das letzte Stadium der durch das Haschisch hervor- 
gerufenen Vergiftung beschrieben hat, die Illusion, »ein Gott« zu sein, die 


der Vergiftete nährt, beschwört er den folgenden Morgen: »Am folgen- 


422 


Baudelaires »Künstliche Paradiese« 


den, schrecklichen Morgen erteilen einem alle schlaffen, matten Organe, 
die strapazierten Nerven, der prickelnde Wunsch zu weinen und die Un- 
möglichkeit, sich einer geregelten Arbeit zu widmen, die grausame Lehre, 
daß man ein verbotenes Spiel gespielt hat ... Vor allem aber wird der 
Willen angegriffen.« Indem Baudelaire des weiteren das Haschisch mit der 
Magie und der Zauberei verschmilzt, scheint er der Kirche beizupflichten, 
die diese beiden Mittel, »sicher zu gehen«, anstatt sich an »die durch guten, 
ausdauernden Willen erworbenen Schätze« zu halten, verdammt. Man 
könnte sich fragen, ob hier der Dichter wirklich aufrichtig ist, denn wir 
wissen ja, daß er der Magie nicht feindlich gesonnen war. Doch lesen wir 
genauer: Wenn er das Mittel verurteilt, wie ein Gauner sicherzugehen, 
so enthält seine Bemerkung doch einen Vorbehalt; denn handelt es sich 
nicht darum, »eine Beherrschung zu erlangen, die dem Menschen unter- 
sagt ist oder die nur demjenigen gestattet ist, der sich ihrer würdig er- 
weist?« Durch diesen Vorbehalt, durch den sich der Dichter ganz offen- 
sichtlich ermächtigt, für seine Person Zuflucht zur Magie zu nehmen, 
stellt sich Baudelaire in die wahre Tradition: nur der Mensch, der Verzicht 
geleistet und die absolute Reinheit erlangt hat, wird würdig sein, Magie 
auszuüben. 
Desgleichen will sich der Dichter in die Lage versetzen, den würdigen 
Menschen, der das Haschisch zum Zwecke psychologischer Erfahrung 
erprobt hat, freizusprechen, wenn dieser »um seiner Würde, seiner Ehren- 
haftigkeit und seines freien Willens willen aus dem Haschisch großen 
geistigen Nutzen ziehen und daraus eine Art Denkmaschine, ein frucht- 
bares Instrument machen könnte«. Indessen — der Dichter hebt selbst 
hervor, daß das Haschisch »dem Individuum nichts enthüllt als das 
Individuum selbst« — und es verhält sich so, daß es durch Über-Empfin- 
dungen und Über-Intuitionen »sozusagen zum Äußersten getrieben und 
potenziert wird«. Einerseits aber ist der Inhalt dieser überspitzten Be- 
obachtungen mehr irdisch als himmlisch (sie können, anders ausgedrückt, 
- auch durch weniger gefährliche Mittel erzielt werden), andererseits — und 
damit kommen wir zum Leitmotiv zurück — »liegt es in der Natur des 
Haschischs, den Willen zu schwächen«. Der Mensch wird das Opfer seiner 
Gewohnheiten sein: »Sie alle verwandeln sich sehr bald in Notwendig- 


keiten.« 
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So wird der Mensch, anstatt daß er den freien Willen erlangt und sein 
geistiges Leben gekräftigt hat, zum Sklaven einer Leidenschaft, und seine 
»gelähmte Vorstellungskraft funktioniert nicht mehr ohne die Mithilfe 
des Haschischs oder des Opiums«. »Schreckliches Los«, ruft Baudelaire 
aus, »Irrtum der Natur, Irrtum der Vernunft, treulose Illusion des Men- 
schen, der in ihr lediglich ein falsches Paradies gewinnt.« Und »was ist ein 
Paradies, das nur um den Preis des ewigen Heils gewonnen wird?« 

Dieser Täuschung, dieser elenden Illusion stellt Baudelaire das einzig 
wahre Mittel gegenüber, endgültig jene geistigen Schönheiten zu erlangen, 
die der Haschischesser wie »ein Gauner« im irdischen Leben betrügerisch 
zu erlangen suchte. Und hier stoßen wir auf unsere unerwarteten und 
wörtlichen Quellen. 

»Der Mensch ist nicht so verlassen und aller ehrlichen Mittel beraubt, um 
das Himmelreich zu erlangen, daß er gezwungen wäre, Pharmazie und 
Zauberei anzurufen.« 

Ein »ehrliches« Mittel? In einer heidnischen Umgebung (denn Baudelaire 
stellt sich entschlossen außerhalb der christlichen Moral und Religion, 
wenn er auf die Erhöhung des eingeweihten Menschen Bezug nimmt: 
»sage ich ein Brahmane, ein Dichter oder ein christlicher Philosoph?«), 
in der Umgebung des antiken Olymps stellt sich der Dichter Apollon vor, 
»diesen allwissenden Meister«, wie er für jenen bevorzugten Menschen die 
Saiten seiner Leier schlägt — anders ausgedrückt (denn »gibt es nicht für 
jeden Menschen, der ihn verdient, einen Apollon?«), wie er die Seele dieses 
Asketen der universellen Harmonie der Pythagoreer und der Alexandriner 
zuordnet — und er fährt fort: 


Unter ihm, am Fuß des Berges, in den Dornen und im Schlamm ahmt die Herde der 
Menschen, die Bande der Heloten, die Grimassen der Freude nach und stößt ein Heulen 
aus, das ihr der Biß des Giftes entreißt; und der traurig gewordene Dichter sagt zu sich: 
»Diese Unglücklichen, die weder gefastet noch gebetet und die die Erlösung durch die 
Arbeit zurückgewiesen haben, fordern von der schwarzen Magie die Mittel, um sich mit 
einem Male zu einer übernatürlichen Existenz aufzuschwingen. Die Magie hält sie zum 
Besten und entzündet für sie ein falsches Glück und ein falsches Licht; während wir, 
Dichter und Philosophen, unsere Seele durch sukzessive Arbeit und durch die Kontem- 
plation wiederhergestellt haben; durch das beharrliche Exercitium des Willens und die 
fortwährende Noblesse der Absicht haben wir für unseren Gebrauch einen Garten wahrer 
Schönheit geschaffen. Auf das Wort vertrauend, welches besagt, daß der Glaube Berge 
versetzt, haben wir das einzige Wunder vollbracht, zu dem uns Gott die Erlaubnis gab! 
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Der größere Teil dieses Stücks, welches das »Gedicht vom Haschisch« 
abschließt und das ich in extenso zitiert habe, ist eine Entlehnung, teils 
aus Swedenborg, teils aus einem vergessenen Autor, dessen Werk ich als 
die Quelle der ganzen Baudelaireschen Metaphysik erkannt habe: der 
»Poimandres« des Hermes Trismegistos, übersetzt und eingehend kom- 
mentiert von Frangois de Foix (Bordeaux 1579). 

Der erste Teil des Stückes, das ich nun zitiere, beschreibt die Schrecken 
des menschlichen Lebens, welches den Leidenschaften hingegeben ist: 
es stellt einen ergreifenden Abriß zweier Visionen dar, die Baudelaire in 
den beiden Gedichten mit dem Titel »Verdammte Frauen« entwickelt 


hat. Das erste (»Delphine und Hippolyte«) nimmt auf jene verlorenen 
Mädchen Bezug: 


die unter ihren langen Kleidern eine Peitsche verbergen 

und im dunklen Wald und den einsamen Nächten 

den Schaum der Lust mit den Tränen der Qual mischen ... 

O Jungfrauen, o Dämonen, o Ungeheuer, o Märtyrerinnen, 

der Wirklichkeit große verachtende Geister . 

euch, die meine Seele in eure Hölle verfolgte, 

arme Schwestern, liebe ich ebensosehr wie ich euch beklage, 

um eurer düstren Schmerzen willen, um eures ungestillten Durstes .. 


Dieses schreckliche Bild hat Baudelaire offensichtlich aus Swedenborgs 
»De Coelo« abgeschrieben: die bösen Geister, bestätigt der schwedische 
Mystiker, den Baudelaire häufig zitiert und den bisher noch kein Forscher 
vollständig daraufhin untersucht hat, die bösen Geister sind in der Hölle 
in ihrem eigenen Milieu. Sie genießen das Höllenfeuer, seinen Gestank, 
seine Unreinlichkeit. Sie geben sich den Lüsten hin, die ihren Begierden 
entsprechen. Sie hausen in Hütten oder in Freudenhäusern oder irren 
umher wie wilde Tiere und verfolgen sich in der Dunkelheit der Wälder. 
Sie finden ihr höchstes Vergnügen daran, sich gegenseitig zu quälen und 
- sich hemmungslos ihren Ausschweifungen hinzugeben. Und ihre wahre 
Züchtigung, die sie sich selbst zufügen, besteht im Ungenügen und in der 
Unersättlichkeit ihrer Begierden (De Coelo 553, 581-586). Man wird in 
diesem Passus alle wesentlichen Züge wiedererkannt haben, die Baudelaire 
in den » Verdammten Frauen« nur in Form gebracht hat. 
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Eine andere Version findet sich in »Verdammte Frauen«: 


Hinab, hinab, beklagenswerte Opfer, 

steigt den Weg zur ewigen Hölle hinab, 

taucht in den tiefsten Abgrund, wo alle Verbrechen, 
gegeißelt von einem Wind, der nicht vom Himmel stammt, 
brodeln, vermischt mit Sturmgebrüll. 

Eilt an das Ziel eurer Wünsche, törichte Schatten; 

nie könnt ihr eure Raserei besänftigen, 

und eure Züchtigung wird euren Lüsten entspringen ... 
Erfüllt euer Geschick, verworrene Seelen, 

und flieht das Unendliche, das ihr in euch tragt! 


Hier hat sich Baudelaire offensichtlich an zwei Stellen aus dem »Poi- 
mandres« in der Fassung von Frangois de Foix inspiriert, dem er seine 
ganze Metaphysik entnommen hat, vor allem aber und bis in Einzelheiten 
die Vorstellung von der Arbeit der »Dämonen« in uns, der Legionen 
seines Satans Trismegistos und der »Rächer« seines Heautontimoroume- 
nos: Im Kommentar zu seiner Übersetzung des alexandrinischen »Poiman- 
dres« erläutert Comte de Foix: 

Es liegt im Dämon gewordenen Gedanken beschlossen ... einen feurigen Körper an- 
zunehmen für die Dienste Gottes. Und wenn er in eine sehr schlimme Seele eintritt, 
peitscht er sie mit Peitschen der Sünder, und die Seele, die so geschlagen wird, wendet 


sich zu Mord, Schmach, schlimmen Reden und verschiedenen Gewalttätigkeiten, durch 
welche den Menschen Schaden zugefügt wird. 


Und weiter unten: 


Jede in einen Körper gebannte Seele wird sogleich verderbt durch Traurigkeit und 
Begierde, weil das Brodeln der Traurigkeit und der Begierde eines zusammengesetzten 
Körpers wie Säfte hervorquillt, in welche die eintretende Seele getaucht wird. Insofern 
der Zustand der Materie unbeständig ist, verfehlen diese Lüste und Begierden nicht, 
immer ihr Gegenteil zu erzeugen, und das um so mächtiger, als sich die Lüste wie auch 
jeder zusammengesetzte Körper im Bösen mehr begünstigt finden als im Guten ... Was 
der Grund dafür ist, daß sich die Seele an diesen Wandlungen erfreut und immer hofft, 
einige Begierde daraus zu ziehen, und sich verderbt und verschlimmert, und sogar ge- 
bunden ist mit diesen Stricken und mit fortwährenden Wünschen und Verlangen nach 
Überflüssigem, Gott vergessend. 


Tauchen — peitschen — brodeln, diesen, wie man annahm, so eminent 
Baudelaireschen Worten ist der Dichter hier begegnet, ebenso der Idee 
von der Züchtigung, die aus den Lüsten selbst entspringt, der Idee von 
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der Unersättlichkeit der Begierde, von der Raserei der Wollust, die in dem 
Maße wächst, wie sich die Seele ins Verderben stürzt, schließlich in beiden 
Versionen das Vergessen Gottes. 

Das sehr summarische Bild, das der Dichter viel später, 1860, am Ende des 
»Gedichts vom Haschisch« entwirft, ist nur eine Wiederaufnahme dieser 
Beschreibungen und ihrer doppelten Quelle: des »Poimandres« und 
Swedenborgs. Und diese beiden Quellen werden uns auch noch den Rest 
erläutern. 

Bevor ich weitergehe, muß ich auf die wesentlichen Heilsgrundsätze nach 
Hermes Trismegistos und nach Swedenborg hinweisen, die Baudelaire 
übernommen hat, als er sich vom christlichen Glauben an die Erlösung 
durch die Leiden Christi abwandte. Die hermetische alexandrinische 
Philosophie, auf die Baudelaire manche kaum verhüllte Anspielung ge- 
macht hat, kennt natürlich keine Erlösung durch Fürsprache eines Er- 
lösers. Der Mensch erlöst sich selbst, indem er durch lange asketische 
Exerzitien und Reinigungsübungen die zwölf Dämonen oder »Rächer« 
austreibt, die dann durch die zehn Tugenden ersetzt werden. Nur eine 
kleine Anzahl bevorzugter Individuen kann eine derartige Wohltat er- 
langen. Die Methode des »Poimandres« beruht auf einem Training des 
Willens, der Konzentration, der Überbewußtheit — daher die »Bewußtheit 
im Bösen« bei Charles Baudelaire und seine »Zentralisierung des Ichs« —, 
so daß der Willen nicht mehr mit den Kräften des Bösen zusammen- 
arbeitet, die sich im Namen des unvermeidlichen Gesetzes des Fatums seit 
unserer Geburt in der Form von »Dämonen« in uns eingenistet haben. 
Wenn unser Wille frei bleibt, können wir die Verderbnis des Körpers 
ermessen, unsere Sitten ändern und die »Rächer« verjagen (von denen, 
nach dem Irrtum, die wichtigste die Traurigkeit oder der Überdruß ist, 
die Quelle des berühmten Baudelaireschen Spleens). 

Dabei darf der Mensch nicht mit dem Wunder der Übertragung der Sünde 
rechnen, sondern er muß sich der langen, geduldigen Arbeit der geistigen 
Erneuerung anvertrauen. Swedenborg seinerseits, nachdem er in seinen 
ersten Werken das Heil durch Christus und durch das Mysterium der 
Reversibilität gelten ließ, verwirft in der Folgezeit völlig die christliche 
Idee der Erlösung durch den Erlöser und begründet einen Heilspfad 
durch lange und schwierige geistige Erneuerung — es handelt sich genau 
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um die Stelle, die Baudelaire, wie wir sehen werden, hier beinahe Wort 
für Wort abgeschrieben hat. 

Für diese Lehre können auch Gebet, Ritus und Opfer nicht die sofortige, 
wunderbare Wirksamkeit entfalten, die ihnen das Christentum zuschreibt. 
Swedenborg ist in diesem Punkte beträchtlich abgewichen, und wir wer- 
den in verschiedenen Werken Baudelaires den Spuren dieser Abwei- 
chungen wiederbegegnen. Baudelaire hat über die Wirksamkeit des 
Gebets und der Sakramente zahlreiche Bemerkungen hinterlassen (in 
»Raketen« und »Mein entblößtes Herz«), ohne daß es möglich wäre, 
sie in zeitlicher Folge zu ordnen. Diese Bemerkungen haben durch ihre 
lakonische Kürze bisher zweideutig gewirkt, und jeder konnte sie nach 
eigenem Ermessen als Argumente für seine persönliche Auffassung der 
religiösen Überzeugungen des Dichters benutzen. Hier sind sie: 


1. Erkenne daher die Freuden eines rauhen Lebens und bete, bete unablässig. Das Gebet 
ist Kraftquell (Altar des Willens. — Moralische Dynamik. — Die Zauberei der Sakra- 
mente. — Hygiene der Seele). 


Die Hervorhebungen stammen von Baudelaire. Das zweite Dokument 
bringt eine Reihe von Reflexionen, die bis jetzt keinen folgerichtigen 
Zusammenhang zu haben schienen: 

2. Selbstvergötterung. Poetische Harmonie des Charakters. Eurythmie des Charakters und 
der Fähigkeiten. Alle Fähigkeiten bewahren. Alle Fähigkeiten vermehren. — Ein Kult 
(Religion der Magier, evokative Zauberei). — Das Opfer und das Gelübde sind höchste 
Formeln und Symbole des Austauschs. — Zwei grundsätzliche literarische Eigenschaften: 
Surnaturalismus und Ironie ... Das Übernatürliche enthält die allgemeine Farbe und 
betont sie, das heißt Intensität, Wohlklang, Klarheit, Vibrieren, Tiefe und Widerhall 


im Raum und in der Zeit. Es gibt Augenblicke im Dasein, in denen Raum und Zeit tiefer 
sind und das Gefühl des Daseins ungeheuer verstärkt. 


Die letzten Betrachtungen sind offensichtlich eine Anwendung der Swe- 
denborgschen Lehre von den »Entsprechungen« auf die Dichtkunst. Es 
ist in dieser Textstelle auch eine Anspielung auf die Erfahrungen des 
Haschischessers zu beobachten, der eine »Vermehrung« aller seiner Fähig- 
keiten erreicht (über dieses Ergebnis beklagt sich der Dichter einige Zeit 
später: »Ich habe meine Hysterie mit Genuß und mit Schrecken kultiviert. 
Jetzt spüre ich immer den Taumel, und heute, am 23. Januar 1862, habe 
ich ein einzigartiges Anzeichen erfahren, ich habe gefühlt, wie der Flug- 
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wind der nahenden Umnachtung über mich hinstrich«). Der Text sagt 
weiter: 


»Von der Magie, angewandt auf die Evokation der großen Toten, auf die Wieder- 
herstellung und Vervollkommnung der Gesundheit.« 


Nach Erörterungen über die evokative Magie der Worte und über die 
Symbolik gewisser Schauspiele des menschlichen Lebens fährt der Dichter 
fort: 


Vom Kult seiner selbst in der Liebe, vom Gesichtspunkt der Gesundheit aus, der Hygiene, 
der Toilette, der geistigen Noblesse und der Beredsamkeit. — Self-purification and anti- 
humanity. — Es gibt im Gebet eine magische Operation. Das Gebet ist eine der großen 
Kräfte der intellektuellen Dynamik. Es gibt da etwas wie eine elektrische Strömung. Der 
Rosenkranz ist ein Medium, ein Mittel; es ist das Gebet, berechnet für die Fassungskraft 
von allen. — Die Arbeit, die progressive und anhäufende Kraft, bringt wie das Kapital 
Zinsen, nämlich in den Fähigkeiten. — Das Spiel, selbst wenn es durch das Wissen als 
hin und wieder eingreifender Kraft gelenkt wird, wird besiegt werden, so fruchtbar es 
auch sein mag, durch andauernde Arbeit, so gering sie sein mag. 


Hier fällt die Idee von der Kontinuität und der Ausdauer beim Arbeiten 
auf; sie erinnert an den Ausdruck »sukzessive Arbeit« im »Gedicht vom 
Haschisch«. 


3. Die Kraft des Amuletts erwiesen durch die Philosophie. Die durchbohrten Münzen, 
die Talismane, die Andenken aller. — Abhandlung über die moralische Dynamik. Von der 
Kraft der Sakramente. — Seit meiner Kindheit Streben zur Mystik. Meine Unterhaltungen 
mit Gott. 

4. Von der Besessenheit, vom Besessensein, vom Gebet und vom Glauben. — Moralische 
Dynamik Jesu. — Renan findet es lächerlich, daß Jesus an die Allmacht, selbst an die 
materielle, von Gebet und Glauben glaubt. — Die Sakramente sind die Mittel dieser 
Dynamik. 

5. Hygiene. Benehmen. Methode. — Ich schwöre mir, von nun an folgende Regeln als 
ewige Regeln meines Lebens anzunehmen: jeden Morgen mein Gebet zu Gott machen, 
dem Quell aller Kraft und aller Gerechtigkeit, zu meinem Vater, zu Mariette und zu Poe 
als zu Fürsprechern; sie bitten, mir die notwendige Kraft zu geben, damit ich alle meine 
Pflichten erfüllen kann, und meiner Mutter ein hinreichend langes Leben zu gewähren, 
damit sie sich meiner Wandlung erfreuen kann ... mich Gott, das heißt der Gerechtigkeit 
selbst, für den Erfolg aller meiner Vorhaben anvertrauen; jeden Abend von neuem beten, 
um Gott um das Leben und die Kraft für meine Mutter und mich zu bitten. 


Die letzte Stelle, die ganz offensichtlich auf christlicher Inspiration beruht 
und in der das Gebet in seiner gewohnten Rolle erscheint, als Mittel, um 
durch — übrigens sehr merkwürdige — Fürsprecher etwas Wertvolles 
von einem als Person gedachten Gott zu erhalten, nehme ich von der 
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Diskussion aus. In diesem und nur in diesem Stück behauptet Baudelaire 
nichts Häretisches; von den anderen zitierten Textstellen kann man dies 
nicht sagen, ohne sein Denken zu verfälschen. 

Und wirklich sind wir in allen diesen Bemerkungen weit entfernt von 
der christlichen Auffassung des Gebets als einer Opfergabe an Gott, 
von dem Hilfe und Unterstützung oder Verzeihung hinsichtlich eines 
Versehens erbeten wird, entweder auf direktem Wege oder durch einen 
Vermittler. Baudelaire betrachtet das Gebet und die Sakramente unter 
einem doppelten Aspekt: in materieller Hinsicht stellen sie eine Methode 
zur geistigen Hygiene und eine Willensübung dar, in geistiger Hinsicht 
eine magische Operation, die dem Kult mit dem Talisman gleichwertig 
ist und sich in der Welt der Zauberei oder der Magie auf die Lehre von 
den »Entsprechungen« bezieht. Daher der Ausdruck »Widerhall im 
Raum und in der Zeit« und vor allem der vom »Symbol des Austauschs«, 
auf dem die magische Operation beruht. Es handelt sich hier also weder 
für das Gebet noch für die Sakramente um einen religiösen Akt in seinen 
Beziehungen zu den Dogmen und den Mysterien, sondern um einen 
geistigen Vorgang im vollen Sinne des Wortes. Er bezweckt eine Ver- 
mehrung der Dynamis, der spirituellen Macht, und stellt auf diese Weise 
eine Hygiene der Seele dar. 

Nun finden sich genau diese verschiedenen Züge der hygienischen Moral, 
die der Dichter zusammen mit den von ihm in bezug auf das Ganze 
der Problematik formulierten Erfordernissen vorschlägt — abgesehen 
von den Sakramenten, und wir werden gleich sehen warum —, am Ende 
des »Gedichts vom Haschisch« wiedervereint: »wir haben unsere Seele 
durch sukzessive Arbeit wiederhergestellt«, das heißt durch langanhal- 
tende Bemühung, die ein ganzes Leben lang durchgehalten wird, »und 
durch die Kontemplation« (das ist das Gebet als Magie); »durch das 
beharrliche Exerzitium des Willens« (das ist der »Altar des Willens«) 
»und die fortwährende Noblesse der Absicht haben wir für unseren 
Gebrauch einen Garten wahrer Schönheit geschaffen« (ein den Mystikern 
vertrauter Ausdruck, um die Reinigung und den Zustand der Klarheit 
auszudrücken). »Auf das Wort vertrauend, welches besagt, daß der 
Glaube Berge versetzt, haben wir das einzige Wunder vollbracht, zu 
dem uns Gott die Erlaubnis gab!« 
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Verführt von dem gebräuchlichen Ausdruck, daß der Glaube Berge ver- 
setzt, hat man diese ganze Stelle dem Christentum bzw. dem Katholizis- 
mus zugeschrieben und eine Gleichung zwischen dem »einzig erlaubten 
Wunder« und der Erlösung durch Christus gezogen, wobei man die 
sonderbare Formulierung des Dichters völlig außer acht ließ. In Wahrheit 
verhält es sich anders. Baudelaire hat sich auch hier darauf beschränkt, 
die vom Comte de Foix dargelegte hermetische Lehre sowie die von 
Swedenborg zu verdichten, so wie sie endgültig in seiner »Wahren Christ- 
lichen Religion« enthalten ist. Wörtliche Entlehnungen bekräftigen dies. 
Hermes Trismegistos ist in diesem Punkte sehr lakonisch; er sagt nur, 
daß sich die zwölf Rächer »zurückziehen von dem, dessen sich Gott 
erbarmt, aber nicht alle auf einmal«. Und darin besteht die Art und 
Äußerung der Erneuerung. Dieses Wort findet sich bei Baudelaire wieder. 
Hermes fordert alsbald von seinem Schüler Schweigen über diese hohen 
esoterischen Wahrheiten, denn die Methoden der geistigen Erziehung 
sollen niemals anders offenbart werden als von Mund zu Ohr. Er fügt 
hinzu, daß die zwölf Rachen nach und nach durch die zehn Tugenden 
Gottes ersetzt werden, und sagt ferner, daß »durch die Gunst der Zehn- 
zahl«, die die gleichen Tugenden besitzt wie die Einheit, »die intelligible 
Erzeugung geschaffen und die Zwölfzahl gebannt worden ist, und durch 
diese Erzeugung sind wir zu Betrachtern (contemplateurs) gemacht 
worden«. 

Mit dem letzten Wort treffen wir wieder auf Baudelaire und seine »Kon- 
templation«, den Weg der Befreiung. Der Kommentar Frangois de Foix’ 
vervollständigt tatsächlich folgendermaßen die kurzen Anmerkungen 
Hermes’: 


Wenn der Mensch durch Gebete, die er im Glauben tut, durch diesen Glauben die Barm- 
herzigkeit Gottes ergreift, (so) findet er sich so gestärkt durch diese Barmherzigkeit, die 
(damit) beginnt, sich wiederzuerkennen und den Lastern zu widerstehen, die ihn be- 
herrscht haben, und die er mit Hilfe der Tugenden des Heiligen Geistes, die er gebraucht, 
bekämpft und mit der Zeit von sich stößt derart, daß sie sich nach und nach von ihm 
zurückziehen, nicht alle zusammen, noch auf einmal. Weil jede menschliche Arbeit und 
Wirkung sukzessive geschieht ... 


Dies also ist die Quelle des sonderbaren Ausdrucks »sukzessive Arbeit«, 
den Baudelaire verwendet. 
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... oder ein Teil nach dem anderen und nicht alles auf einmal oder sofort, weshalb das 
Leben des Menschen ein Kampf genannt wird, insofern es ihm mit der Zeit und Mühe 
zukommt, über die körperlichen Feinde obzusiegen, um Wohl und Übung den intelligiblen 
Teilen zu geben. Und in diesem Zurückstoßen und Kampfessieg besteht die Art und 
Weise und das Mittel, den Entschluß zur Erneuerung zu gewinnen, insofern als nach 
dem Sieg über alle Begierden der Geist Gottes im Menschen herrscht, welcher nur 
trachtet, ihn zur wahren Erneuerung zu führen. Wodurch der Heilige Geist, indem er 
nicht mehr Hindernis oder Behinderung hat, notwendigerweise in dem sein Werk tun 
wird, der auf die Begierden verzichtet haben wird, um sich ihm zu übergeben. 


Dies ist in Wahrheit »das einzige Wunder, zu dem uns Gott die Erlaubnis 
gab« und das wir »durch sukzessive Arbeit« und »Kontemplation« voll- 
bracht haben, durch die wir »unsere Seele wiederhergestellt haben«. 

Im Gegensatz zu dem Alexandriner hat sich Swedenborg ausführlich 
über die Methode dessen verbreitet, was er gleichfalls Erneuerung der 
Seele nennt; es ist sogar der Kernpunkt seiner Lehre, über den er sehr 
verschiedene Ansichten gehabt hat. 

In seiner ersten, der sogenannten wissenschaftlichen Epoche fordert der 
schwedische Mystiker, daß sich der Mensch durch »die Rückkehr zu den 
inbrünstigen Gebeten und den beharrlichsten Eifer für alles, was wahr- 
haftig und göttlich ist«, wiederherstellt. Dabei unterscheidet er vier 
Stufen: ı. Die Mens oder das Denken befreit sich von den fleischlichen 
Begierden und macht sich den Animus oder die körperlichen Reaktionen 
zum Diener (im Gegensatz zur Anima oder dem inneren Menschen, der 
göttlichen Seele); 2. die Mens bildet sich durch das Studium des Wortes 
Gottes einen intellektuellen Glauben; 3. der Mensch kehrt zu Gottes- 
dienst, Sakramenten und Gebeten zurück, aus denen Glaube und Liebe 
entspringen; und schließlich 4. er erhält seinen wahren freien Willen, 
der die »Erneuerung« und die Vergeistigung der Intelligenz einschließt, 
und findet zurück zum Zustand kindlicher Unschuld vor dem Erwachen 
der Sinne. Aber, so versichert der Mystiker, wir können uns diesem 
Zustand im Laufe des irdischen Lebens höchstens annähern und uns nur 
einer Seligkeit und eines inneren Himmels erfreuen, indem wir nach 
unserer Auflösung trachten. Und er hebt ausdrücklich hervor: »Abgesehen 
von einer wunderbaren und besonderen Gnade kann eine schlechte Seele 
nicht plötzlich und für immer gut werden; dieses Ergebnis wird nur durch 
ein kraftvolles Einwirken auf sich selbst erreicht« und durch lange Übung. 
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Hier zeichnet sich bereits die Abkehr von der christlichen Lehre von der 
Wirklichkeit der Gnade ab. 

Dies ist ein erster Entwurf der Lehre von der Erneuerung durch geduldige 
Arbeit des Willens und des Glaubens. Gebet und Sakrament spielen hier 
noch eine vordringliche Rolle. 

Im Laufe seiner mystischen Epoche revidiert Swedenborg seine Methode 
zur Wiederherstellung vollständig. Er läßt keinen Platz mehr für Gebete 
und Sakramente. Er verkündet, daß der Mensch in seinem ständigen 
Kampf gegen die schlechten Neigungen im Hinblick auf die Verwirk- 
lichung der neuen Geburt durch seinen eigenen Willen handeln und sich 
nicht Gott anheimgeben soll. Der erste Grad dieser Handlung ist die 
Bußfertigkeit, die hier einen sehr originalen Charakter annimmt: es ist 
nicht die Gewißheit, den Zorn Gottes auf sich geladen zu haben und 
Züchtigung zu verdienen, sondern wie für den »Poimandres« das Be- 
wußtsein, fehlbar zu sein, und die Tatsache, nicht nur seine Handlungen, 
sondern auch die Intentionen seines Wollens unumstößlich zu wählen, 
im ernsten Bemühen, das Böse in sich selbst zu tilgen. Es heißt daher, 
sich einer tätigen Erziehung zu unterstellen, sein Denken zu vertiefen 
und seinen Willen zu disziplinieren. Aber diese Buße ist ein langsamer 
Vorgang und ebenso die Wiederherstellung, deren Vorbereitung nicht 
das Werk eines Augenblicks ist, sondern sich das ganze Leben des Men- 
schen hindurch fortsetzt, um nach seinem Tode bis zur Vollendung fort- 
zudauern (»Vera Christiana Religio«). 

Man wird schwerlich leugnen können, daß diese Textstellen des sehr 
ketzerischen Schweden und die zitierten Stellen des »Poimandres« für den 
Schluß des »Gedichts vom Haschisch« verantwortlich sind. 

Auf Grund der kaum bestreitbaren wörtlichen Quellen wird also der 
Schluß des »Gedichts vom Haschisch« nicht nur eine banale Lobpreisung 
des Willens und eine vage religiöse Ambition, sondern ein alexandrinisch- 
swedenborgsches Glaubensbekenntnis, das sich zahllosen anderen an die 
Seite stellt, die meine vergleichende Untersuchung der »Blumen des 
Bösen« gesichert hat. Dieser neue Aspekt durchtränkt auch das ganze Buch 
der »Künstlichen Paradiese«. Nicht daß Baudelaire von vornherein die 
Absicht gehabt hätte, etwas anderes als ein Buch über die Drogen zu 
schreiben; aber wenn man den metaphysischen Umkreis bedenkt, in dem 
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er sich im allgemeinen bewegte, so verwandelt sich dieses kleine medizi- 
nische Werk nach und nach in eine Anwendung der tragenden Idee der 
Baudelaireschen (hermetisch-swedenborgschen) Philosophie und wird so 
zu einer weiteren Illustration seiner Lehre. Das ganze Buch gruppiert 
sich um jene entscheidende Beobachtung: durch die Wirkung der Drogen 
wird »vor allem der Wille angegriffen, die wertvollste aller Fähigkeiten«. 
Denn nach den Alexandrinern ist der Wille der Angelpunkt des Heils, 
und nach Swedenborg bedingt er die Wiederherstellung. Alles was un- 
seren Willen zu schwächen bestrebt ist: alle Leidenschaften und vor allem 
die fleischliche Liebe, welche Baudelaire unaufhörlich verdammt, alle Ur- 
sachen für die »Vaporisation des Willens«, des Willens, in der Liebe zwei 
zu sein, alles was sich dem Dandytum als dem höchsten und aristokrati- 
schen Mittel widersetzt, seine Einheit, seine Einzigkeit zu bestärken und 
sich dem Vielfachen und der Vervielfachung zu widersetzen, alles was 
dazu beiträgt, den Menschen zum »falschen Licht« hin zu orientieren, zur 
falschen Befreiung, die nur umso schlimmere Sklaverei schafft, alles das 
entfernt uns von der Erneuerung und von der höchsten Weisheit des 
christlichen Philosophen und des indischen Brahmanen wie auch von der 
des echten Dichters: von der Askese, durch die man zu den Akkorden 
des »göttlichen Apollon« gelangt, »dieses allwissenden Meisters«, der die 
Seele wieder mit dem Himmel versöhnt. 

Dies ist die hohe moralische und metaphysische Lehre, die Baudelaire 
aus seinen unbarmherzigen Beobachtungen über Drogen zieht, die dem 
Körper schädlich sind, noch schädlicher aber der Seele und ihrem Heil, 
dem ewigen Heil des Menschen, der »seine Seele verkauft, um die be- 
rauschenden Zärtlichkeiten und die Freundschaft der Huris zu bezahlen«. 


(Aus dem Französischen übersetzt von Gerd Henniger) 
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enn nach der Bedeutung des Rechts für die Gesellschaft und 
\ \ für die Kultur gefragt wird, so spricht man in der Wissen- 

schaft meist von einer Funktion. Merkwürdigerweise schwingt 
für viele, die dies Wort benützen, eine Assoziation aus der Mathema- 
tik mit. Man denkt an etwas wie unausweichliche Abhängigkeit, an 
physikalisches oder automatisches Bewirktwerden. In der Sphäre des 
Menschen heißt aber Funktion so viel wie Amt oder Verrichtung, das 
Wort müßte also eigentlich Assoziationen wie »Hoheit« und »Leistung«, 
oder »Aktivität« hervorrufen. 
Sehe man die Sache mathematisch oder human, immer geht es um die 
Frage, welche Variablen in der Funktion die abhängigen und welche 
die bestimmenden sind. Es gibt umkehrbare Funktionen, die man nach 
beiden Richtungen lesen kann, und auch scheinbare, in denen der 
»Funktionär« eigentlich der Funktionierende ist. 
Das je bestehende Recht wird nicht selten als abhängige Veränderliche 
der Bedürfnisse, Verhältnisse, Interessen, Willensbildungen der Gesell- 
schaft aufgefaßt — also als eine Funktion der Kultur. 
Und tatsächlich zeigt die allgemeinste Lebenserfahrung, daß bisweilen 
die juristische Regelung den Bewegungen des Lebens erst folgt. Sie 
scheint dann die begriffliche Nach-Formulierung einer an sich nur vi- 
talen Organisation zu sein, oder die Instrumentierung eines Zwanges, 
der ausgeübt wird. 
Oder, tiefer gesehen, der konkretere und deshalb nachhinkende Aus- 
druck von Veränderungen in dem geistigen Gefüge, das die Gesell- 
schaft beherrscht. 
Diejenigen Richtungen in den Gesellschaftswissenschaften, die das 
Recht als ein Epiphänomen gesellschaftlicher Phänomene aufgefaßt 
haben, sind dem nicht unbegreiflichen Verdacht ausgesetzt gewesen, 
sie zerstörten den Norm- und Wertcharakter des Rechts. Um so mehr 
sind die neueren Strömungen der Soziologie zu begrüßen, die das 
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Recht zunächst als das zu nehmen versuchen, was es seinem Wesen 
nach ist, um von da aus dann seine soziale Bedeutung zu analysieren. 
Zu Anfang stellt man sich vielleicht am besten die Frage, wie denn 
der Mensch — als animal sociale, nicht als Theoretiker — das Recht 
erlebe. Nun ist das Erlebnis des Rechtes nicht nur ein Erfahren seines 
Inhalts, sondern viel mehr ein Eindruck von seiner Geltung. Gerade 
einer unbefangenen, naiven Auffassung wird deshalb der Gedanke, das 
Gesetz sei nur die abhängige Variable anderer Mächte, widersinnig 
scheinen, ja mehr als das, beunruhigend und dem Wesen des Gesetzes 
widersprechend. Aus der Sprache unserer Zeitgenossen, der naiven und 
der weniger naiven, tönt freilich nicht selten eine Redensart, in der 
das Recht als etwas Sekundäres, Nachgeordnetes, ganz Un-Numinoses 
erscheint: Man sagt nämlich, es stünden »rechtliche Schwierigkeiten« 
gegen die Verwirklichung einer Absicht. Das Recht erscheint dem 
Menschen hier als etwas dschungelhaft Lästiges, als ein monströses 
Machwerk, aber nicht als etwas, das das Gewissen erschreckt. Gleich- 
wohl unterwirft er sich dieser »Schwierigkeit«. 

Dieser innere Akt der Anerkennung wird in irgendeiner Weise wohl 
in jedem Gesellschaftsgebilde vorausgesetzt und auch vollzogen wer- 
den. Aber offenbar kommt es darauf an, in welchem Geiste das ge- 
schieht. Die Unterwerfung unter das Recht ist oft genug eine Unterwer- 
fung unter die Macht — sie ist dann ein Geltenlassen, das Züge der 
Resignation oder auch der Demut an sich hat, ja sogar ein ironisches oder 
sonst zweideutiges Zugeständnis sein kann. Gegenstand der Anerkennung 
ist nur die Geltung des Rechts an sich, nicht sein Gehalt selbst. 

Von einer kulturellen Funktion des Rechtes wird man vorzüglich dann 
sprechen, wenn das Rechtserlebnis ungebrochen ist und also das Recht- 
liche zugleich als das Richtige und Rechtschaffene empfunden wird. Das 
kann nur unter bestimmten historischen Voraussetzungen der Fall sein. 
Wenn es aber der Fall ist, so werden sittliche und soziale Werte ge- 
rade durch das Recht und das Rechtsleben erfahren. Dann kann man 
mit Gurvitch definieren: »Unmittelbare juristische Erfahrung besteht in 
kollektiven Akten der Anerkenntnis kultureller Werte als in sozia- 
len Fakten verkörpert, in denen sie sich verwirklichen.«! Das heißt 
aber, daß soziale und organisatorische Fakten nicht bloß als funktio- 
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nale Tatsachen zur Kenntnis genommen werden. Da sie in rechtlicher 
Form erfahren werden, haben sie eine geheimnisvolle Geltung an sich. 
Alles was man ihnen gemäß tut, scheint gerechtfertigt. Wie gewisse 
Formen der Religion, der Sitte, der sakralen Dichtung kann also das 
Recht einen absoluten oder für absolut gehaltenen Wert setzen. Das 
Erfassen dieser höheren Qualität im Rechtserlebnis ist offenbar ein 
geistiger Akt von großer sozialer Bedeutung. 

Kulturelle und soziale Bedeutung in diesem Sinn kann freilich nur ein 
Recht haben, das erlebt werden kann, das also Volksrecht ist, um den 
etwas mißverständlichen Ausdruck der historischen Schule zu gebrau- 
chen. Ein ganz zum Juristen- und Bürokratenrecht gewordenes Gesetzes- 
werk ist tatsächlich nur noch eine gefährliche Schwierigkeit für den 
Betroffenen, kaum mehr kulturelles Erlebnis. 

Soziologisch ist auch dieser Zustand von Interesse, denn das gesell- 
schaftliche Leben spielt sich hier neben dem Rechtsleben ab, als ein 
weithin selbständiges System. Und die dazu gehörende Vorstellung, 
nur das vom gesetzgebenden Staate erlassene Gesetz könne Gegen- 
stand einer Lehre vom Rechte sein, hat ja gerade zur zeitweiligen Tren- 
nung von Jurisprudenz und Sozialwissenschaft geführt, d.h. zu einer 
möglicherweise formalistischen, aber nicht mehr juristischen Soziologie. 
Es gilt als Fortschritt der neueren Lehre, daß man den Begriff des 
schöpferisch entstehenden Rechtes wieder in die Lehre von Gruppen 
und anderen Sozialgebilden hineingenommen hat. Da muß nun aller- 
dings der Unterschied zwischen bloßem Usus und eigentlichem Recht, 
zwischen gesellschaftlicher Sanktion und eigentlicher Strafe neu formu- 
liert werden. 

Betrachtet man das Strafrecht, so wird es eigentümlich schwierig, mit 
einem Begriff der Funktion zu operieren. Gewiß lassen sich viele 
Strafen als Konventional-Strafen deuten, als psychologische Abschrek- 
kung, als Instrument der sozialen Kontrolle — ein Zentralbegriff der 
modernen Soziologie, der interessanterweise aus dem Wirtschafts-Ver- 
waltungsrecht entnommen ist. Aber es bleibt ein Kern des Strafrechts, 
der auf diese Weise nicht gedeutet werden kann. Das wird besonders 
deutlich, wenn wir nicht nur die Tatsache, sondern die Form der Sank- 
tionen ins Auge fassen. 
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Die Geschichte unserer heutigen Strafformen, Gefängnis und Geldbuße, 
führt auf Erscheinungen und Umwertungsvorgänge, die im Grunde sehr 
rätselhaft sind. Offenbar erblickte das 18. Jahrhundert auf Grund seiner 
politisch-philosophischen Ideale im Freiheitsentzug eine symbolische 
und meßbare Strafe, vollzieht also eigentlich eine Art Säkularisation 
gewisser Kirchenbußen und des asketischen Gedankens der Absperrung. 
Deshalb kommt es auch zu dem zwar abgeblaßten Begriff der Besse- 
rung, die durch den Strafvollzug erreicht werden soll. Die weltliche 
Vorform des modernen Gefängnisses, der Schuldturm etwa, sollte nicht 
der Besserung des Übeltäters, sondern seiner Schädigung dienen. 
Übrigens ist die Schädigung als Strafe in den alten Rechten im Effekt 
oft genug eine Schädigung der Öffentlichkeit. Die Gesellschaft straft 
sich selbst, nimmt damit die Übeltat des Einzelnen auf sich. 

Gerade das will das rationalisierte Strafrecht verhindern. Es ist inter- 
essant zu sehen, wie schon im ı3. und 14. Jahrhundert Gründe gegen 
verwüstende Strafen niedergeschrieben werden. Die Zerstörung der 
Häuser bestrafter Bürger zum Beispiel wird nun unterlassen, »ne civitas 
deformetur ruinis« oder »quod civitates factae sunt ad similitudinem 
paradisi«?. Man sieht nicht mehr das Opfer, sondern die Versehrung 
der Schönheit und Heiligkeit der Stadt. 

Das Strafrecht erfüllt offenbar eine Funktion zur Aufrechterhaltung 
der sozialen Ordnung in jeder Hinsicht, es kann aber, auch in seinen 
spätesten Formen, nicht rein aus dieser Notwendigkeit konstruiert 
werden. Ohne den Glauben an das jenseitige Gericht über den Men- 
schen und ohne eigentümlich konkrete Vorstellungen, in welcher Form 
Sühne und Wandlung wirklich vollzogen werden könne, sind große 
Teile des überlieferten Strafrechts eine erschreckende, allseits schäd- 
liche Bizarrerie. Es setzt den Urgedanken von Schuld und Entsühnung 
voraus, der die soziale Dimension transzendiert. Damit sind Grundele- 
mente der Offenbarungsreligion in das Strafrecht eingegangen, das 
also eine Kulturfunktion höchsten Ranges trägt. Die Religion über- 
steigt wohl das Strafrecht, aber sie umgeht es nicht. Die christliche Reli- 
gion deutet die von der irdischen Gerichtsbarkeit verhängte Strafe um 
und gibt dem Erleiden einen anderen Sinn, aber sie entzieht den Men- 
schen diesem Erleiden nicht. 
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Auch die Rechtssoziologie wird das Strafrecht in dieser Sicht behan- 
deln müssen, um seine wahre Rolle in der Gesellschaft begreifen zu 
können. Viele wohlmeinende Bemühungen der angewandten Rechts- 
soziologie bewegen sich allzu einseitig auf der Linie einer Strafrechts- 
reform, die den Strafprozeß durch Sozialhygiene überflüssig machen 
soll und auf der philosophisch fragwürdigen Annahme beruht, daß der 
Mensch nur durch soziale Fehlentwicklung sündhaft geworden sei. 

Mit dem Problem der Sanktion oder Strafe stellt sich zugleich ein an- 
deres Problem: Wie kommt es zur Bildung und Autorität von Instanzen, 
die Strafen verhängen können? Oder bescheidener gefragt: In welcher 
Weise wirken eigentlich solche Instanzen, wenn sie einmal vorhanden 
sind, und was bewirken sie noch, abgesehen von der Erledigung der 
Streitfälle, für die sie verantwortlich sind? Die kulturelle Bedeutung 
der Anerkenntnis des Rechts muß sich im Ernstfall am deutlichsten 
zeigen, nämlich dann, wenn die Instanzen in Aktion getreten sind. 


2 


Ein erstaunliches Beispiel für den Grad der Autorität und der Leistungs- 
fähigkeit solcher von der Gesellschaft hervorgebrachter Instanzen ist 
ein Bericht über die Wassergerichtsbarkeit spanischer Bauern aus dem 
Ende des vorigen Jahrhunderts. Der Autor, Samson-Himmelstjerna, be- 
kennt, durch das Erlebnis dieses spanischen Gerichts zu seiner großen 
Studie der Geschichte der Wasserwirtschaft angeregt worden zu sein. 
Beachten wir, daß er in seiner Schilderung wiedergibt, wie sich die 
Institution im Bewußtsein der Valencianer spiegelt: 


... Ich äußerte mein Erstaunen und mir wurde erbetene Auskunft bereitwilligst erteilt: 
das valencianische Wassergericht regle in allersouveränster Weise, ohne eine Beihilfe 
staatlicher Gewalten, sämtliche Wasserangelegenheiten der Landschaft — (der Huerta, 
des »Gartens«) — von Valencia. Diese niemals durch Regen erfrischt, aber dennoch, weil 
durchweg bewässert, in höchster Fruchtbarkeit prangend, bestehe aus sieben Acequias 
oder Wassergauen, entsprechend den sieben großen Hauptkanälen, welche das gesamte 
Wasser des Guadalaviar oder Turiastromes über die Landschaft verteilen, (woher denn 
auch bei der Stadt das Flußbett unter den großen dreizehnbogigen Brücken vollkommen 
trocken stehe und nur sehr selten, nach Wolkenbrüchen im Gebirge, Wasser führe). — 
Jedem der sieben Wassergaue steht ein von den Bauern erwäblter, die Wasserverwaltung 
mit souveräner Machtvollkommenheit handhabender Acequiero oder Wassergraf vor. — 
Alle Wassersachen betreffende Vergehen, Delikte und Streitigkeiten werden ohne 
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irgend mögliche Appellation von dem durch die sieben Wassergrafen gebildeten, an 
jedem Donnerstag vormittag an der Plaza de la Seo vor dem Apostelthore der Ka- 
thedrale tagenden Wassergerichte — Cort de la Seo — verhandelt, und das Urteil werde 
noch selbigen Tages vor Sonnenuntergang vollstreckt. Wer die ihm auferlegte Geld- 
strafe nicht habe zahlen können, dessen Habe werde noch selbigen Tages vom Ace- 
quiero versteigert; und wenn der Erlös der Steigerung die Strafsumme nicht gedeckt 
habe, so werde der Schuldige noch selbigen Tages zum Abarbeiten des Schuldrestes 
ausgemietet. — Nicht nur, daß die Acequieros ihre Machtvollkommenheit vollkommen 
unabhängig von der Staatsgewalt ausübten und deren Beihilfe nicht bedürften, sondern 
ihre Autorität vermöge in manchen Fällen die Anordnung der civilen und militärischen 
Behörden zu durchbrechen. Als z. B. während des letzten Bürgerkrieges die Thore der 
Stadt geschlossen waren und nur auf Grund besonderer Passierscheine betreten werden 
durften, gingen die Acequieros und die von ihnen Geladenen selbstverständlich ohne 
weiteres frei ein und aus. — Die Entscheidungen der Acequieros erfolgen ganz nach 
freiem Ermessen, auf Grund des uralten Gewohnheitsrechtes; dieses sei niemals gesam- 
melt und niedergeschrieben worden; und auch die Anordnungen der Acequieros hinter- 
lassen gar keine schriftlichen Spuren, ebensowenig wie die Entscheidungen der Cort 
de la Seo, vor welcher die öffentlichen Verhandlungen durchweg mündlich geführt werde, 
unter absolutem Ausschlusse rechtskundiger Anwälte. — Die ganze Einrichtung der 
valencianischen Wasserverwaltung sei von durchaus unbestimmbarem Alter; die Wissen- 
schaft habe sich vergeblich bemüht, den Zeitpunkt ihrer Entstehung festzustellen; diese 
sei älter als jede Erinnerung der Menschen; man wisse nur, daß keiner der Eroberer 
des Landes es vermocht habe, sein nationales Recht dem örtlichen Wasser-Gewohnheits- 
rechte zu substituieren; mit unbesiegbarer Zähigkeit und Kraft hätten die Beteiligten 
daran festgehalten. — Ich solle es ja nicht versäumen, den in mancher Beziehung merk- 
würdigen, ja in ihrer Erscheinung oft rätselhaften Sitzungen der Cort de la Seo bei- 
zuwohnen... 

Als ich nun am folgenden Donnerstag zur Sitzung des Wassergerichtes mich einfand, 
bot sich mir folgendes Bild dar. In der Nische, welche gebildet wird einerseits vom 
nördlichen äußeren Gemäuer des aus der Kathedrale nach Westen auf den kleinen Platz 
de la Seo hinausführenden Apostelthores, und anderseits durch den entsprechenden 
nördlichen Thorflügel selbst — in dieser, den Zugang zur Kirche durch den südlichen 
Thorflügel freilassenden Nische nahmen am Donnertage — (oder wenn der Tag ein 
hohes Kirchenfest ist, Tages zuvor) — um ıo Uhr vormittags die sieben Acequieros 
oder Wassergrafen auf einer transportablen Holzbank von etwas rundlichem Grundrisse 
ihre Plätze ein. Etwa fünf Schritte von der Bank der Acequieros entfernt ist im Halb- 
kreise ein niedriger, tragbarer Gitterzaun aufgestellt, dessen Enden nahe an diejenigen 
der Bank heranreichen, derart findet sich auf offener Straße das etwa 17-20 Quadrat- 
meter umfassende Gerichtslokal eingehegt. — An der Innenseite der Schranke steht noch 
ein achter Bauer, der, offenbar als Amtszeichen, einen kurzen Stab, eine Art von Hasel- 
gerte trägt und dessen einziges Geschäft inı Aufrufen der beteiligten Parteien oder ihrer 
Zeugen zu bestehen scheint (es ist also, meint man, offenbar der Gerichtsbüttel). — 
Außerhalb der Schranke findet sich ein sehr zahlreiches Publikum, weit in die Plaza de 
la Seo hineinreichend: in der Nähe des Eingangspförtchens des Gitterzaunes die vom 
Gerichte geladenen Personen; zu beiden Seiten an der Schranke Honoratioren aus der 
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Stadt, wie Geschäftsleute, Juristen mit Notizbüchern, Fremde; weiterhin Kleinbürger 
der Stadt und zahlreiche Landleute der Huerta. Diese nämlich pflegen für ihre Stadt- 
geschäfte vorzugsweise den Donnerstag zu wählen, und sich zur Zeit der Gerichts- 
sitzung vor dem Apostelthore Stelldichein zu geben. Auch wenn nichts zur Gerichts- 
verhandlung vorliegt, pflegen die Acequieros sich dort einzufinden, vielleicht zur gütlichen 
Beilegung manchen Privatstreites... 

Auf einen Wink des Vorsitzenden ruft der Büttel die Namen eines Klägers und des 
von ihm Beklagten aus; die beiden betreten den Raum des Gerichtslokals, und auf 
einen stummen Wink des Vorsitzenden darf nun der Kläger einen Schritt vortreten 
und seine Klage anbringen. Wiewohl er mit gedämpfter Stimme spricht, wird er doch 
von allen den aufmerksamen Zuhörern deutlich vernommen: so tiefe, fast möchte man 
sagen andachtsvolle Stille herrscht unter der ganzen Zuhörerschaft, daß »man eine Nadel 
fallen hören« könnte. Hat der Kläger ausgeredet, so tritt er einen Schritt zurück. Nun 
macht der Vorsitzende eine leichte Kopf- und Körperbewegung zur Rechten, und dann 
zur Linken, gleichsam abwartend, ob von den Kollegen jemand eine Frage an den 
Kläger zu richten habe? Geschieht es, so tritt der herangewinkte Kläger wieder einen 
Schritt vor und erteilt die verlangte Auskunft, und so fort, bis der Gegenstand der 
Klage klar vorzuliegen scheint. 

Nun wird der Beklagte herangewinkt, seine Verteidigung zu führen; diese wird gleich- 
falls mit ruhiger, gedämpfter Stimme vorgebracht, wiewohl der Sprechende oft vor 
Erregung am ganzen Leibe zittert. Läßt er sich hinreißen, auch nur etwas über Gebühr 
die Stimme zu erheben, so genügt eine stumme abwehrende Handbewegung des Vor- 
sitzenden, um dem Manne gleichsam eine Commotion beizubringen und ihn zu gebüh- 
render Mäßigung zurückzuführen. Wie vorhin seitens des Klägers erfolgen nun auch 
eventuell Auskünfte des Beklagten auf an ihn etwa gerichtete Fragen. Nötigenfalls 
wird der Kläger nochmals vorgerufen, um auf Einwendungen des Beklagten zu er- 
widern, und werden auch die von den Parteien aufgerufenen Zeugen vernommen. 
Schon bis zu diesem Punkte hat die Verhandlung in ihrer schlichten, ruhigen und 
ernsten Geordnetheit, und hat die musterhafte Haltung des zahlreichen Publikums, 
welches kaum im Flüstertone Bemerkungen auszutauschen wagt, — schon das alles hat 
im Zuschauer staunende Bewunderung erweckt; was aber nun folgt, will geradezu mira- 
kulos erscheinen: das Finden nämlich und das Verkünden des Urteils ganz unmittelbar, 
im vollsten Sinne des Wortes ganz unmittelbar nach Erschöpfung der mit den Parten 
und ihren Zeugen stattgehabten Verhandlung. 

Nach Schluß des Verhöres verharrt der Vorsitzende etwa eine Sekunde lang in nach 
rechts vorgebeugter Stellung, ebenso lange in nach links gewendeter Vorbeugung; dann 
richtet er in seinem Sitze sich auf und verkündet das Urteil. — Die Art, wie das Urteil 
gefunden wurde, blieb vollkommen unerklärlich. Wiederholt habe ich hart an der 
Schranke gestanden und habe alle Vorgänge genau beobachten können. Nicht die min- 
deste Besprechung zwischen den Richtern habe ich wahrnehmen können, selbst nicht 
die mindesten stummen Zeichen einer Meinungsäußerung.? 


Soweit die Aufzeichnungen Samson-Himmelstjernas. Ich habe das 
spanische Volksrecht nicht studiert, halte es aber für berechtigt, einige 
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Punkte dieses exemplarischen Berichtes verallgemeinernd zu deuten: 
ı. In Form eines Schauspiels, keineswegs aufdringlich theatralisch, 
aber doch ästhetisch durchgeformt, hat die Gesellschaft wirklich und 
wiederholt ein Erlebnis des Rechtes. Der offenbar sehr hohe Grad der 
Anerkennung dieses Rechtes beruht auf diesem Kontakt. 

2. Recht und Rechtsprechung erscheinen als stets zu erneuernde, vir- 
tuose Leistung. Gerade dieser Aspekt wird oft vergessen, wenn davon 
gesprochen wird, daß das Recht »nur« eine Formulierung schon vor- 
handener sozialer Tendenzen sei. 

Die Form dieser Tendenzen muß gefunden, eingeführt und lebendig 
erhalten werden — eine Leistung, die auch ausbleiben könnte und die 
nicht von jedermann vollzogen werden kann. Die Glieder der Gesell- 
schaft sind der Ansicht — und darin liegt nun offenbar eine Quelle 
ihres Selbstgefühls und ihres Vertrauens —, daß diese Leistung, ob- 
schon schwer, immer fehlerlos vollzogen werde. Soll der Begriff der 
Funktion in der Gesellschaftslehre sinnvoll verwendet werden, so muß 
man Funktion als eine möglicherweise fehlerlose, aber nicht automa- 
tische Verrichtung, als stete Aufgabe und Leistung verstehen. 

3. Rechtsprechung erscheint hier als Urteilskraft im eigentlichen Sinn 
des Wortes, und zwar als eine Demonstration dieser Kraft, die unmög- 
lich ohne Wirkung auf das Urteilsvermögen der wöchentlich kommen- 
den Zuhörer bleiben kann. Es wird in ihnen das Unterscheidungs- 
vermögen in organisatorischen und sozialen Dingen geschärft, und 
nicht eine bloße Disputierlust, sondern die Kraft der Entscheidung aus 
Gründen. Daß Sozialbeziehungen und -gebilde an mangelnder Entschei- 
dungs- und Urteilskraft regelrecht kranken können, ist oft behauptet 
worden. Es lag nahe, aus dieser Diagnose eine Therapie zu machen, 
indem man dem Dezidierten vor dem Unentschiedenen, Neutralen und 
Lauen »grundsätzlich« den Vorzug gab. Aber offenbar ist die wahre 
Schule männlicher Entschiedenheit weniger in einer Steigerung des 
Willens zu suchen, als in der Bindung an organische Institutionen, 
die wie dieses Valencianer Gericht etwas wie einen rituellen Erkennt- 
nisakt eingerichtet haben. Die Unmöglichkeit einer Appellation, das rigo- 
rose, schnelle Vollstrecken des oft vernichtenden Urteils — darin liegt 
alle nur wünschenswerte Härte, aber weder brutale noch intellektuelle 
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Willkür. Rechtsprechung ist ein Erkenntnisverfahren, in dem man zu 
einer Erkenntnis gelangen muß. In dem optimalen Fall, den wir hier 
vor uns haben, lehrt sie deshalb alle Menschen, daß und wie man er- 
kennen könne — entfernt sie also von Skepsis. 

4. Durch die Art der Valencianer Verhandlung wird Öffentlichkeit, also 
ein ebenso wesentliches als gefährdetes Prinzip jeder Gesellschaftsbil- 
dung, erzeugt, ständig aufrechterhalten und über den engeren Anlaß 
hinaus ausgedehnt. Es ist eine feierliche, geordnete Öffentlichkeit, die 
durch die Kunstfertigkeit, mit der sie zelebriert wird, den romantisch- 
liberalen Versuchen des ı9. Jahrhunderts, ein öffentlich-mündliches Ge- 
richt neu zu erzeugen, überlegen ist. Während in unserer Praxis sich 
nichts anderes vollführt als die obligatorische Verlesung von Schrift- 
sätzen, kann unter urtümlichen Verhältnissen, die eine echte Öffentlich- 
keit kennen, das Prinzip der Mündlichkeit mit ganz anderer Konsequenz 
durchgeführt werden. Es sichert gegen unerwünschte Einflüsse, da 
ohne Zuhilfenahme von Papier kein Außenstehender den Richter-Vir- 
tuosen erreichen kann — ein Virtuose, der durch gesteigertes Wissen 
hervorragt, dessen Bildung aber doch die aller anderen Beteiligten ist, 
die also in der Disputation eine Chance gegen ihn haben. 

5. Selbstverständlich geht die Bedeutung dieses Gerichtes über das rein 
Strafrechtliche hinaus. Durch seine Tätigkeit bewahrt es die Struktur 
der wirtschaftlichen Organisation, nicht nur weil es Störenfriede zur 
Ordnung ruft, sondern weil es die geistige Existenz dieser Organisa- 
tion im Bewußtsein erhält. Ganz allgemein ist ja zu sagen, daß das 
Recht nicht allein als Summe von Geboten und Verboten gefaßt wer- 
den darf, daß es vielmehr eine Lehre von Einrichtungen, von sozialen 
Gebilden, kurz: von den Institutionen ist. In unserem Falle wird die 
Einrichtung eines gemeinwirtschaftlichen Bewässerungssystems, das 
als die Basis eines ganzen Lebenssystems anzusehen ist, mittels einer 
rechtlichen Durchbildung und Organbildung erst eigentlich konstituiert. 
Die Kultur, hier im konkretesten Sinn des Wortes als Fruchtbarmachen 
der Erde, wird erst durch ihre Rechtsform eine Institution, welche die 
Zeiten überdauert und aus sich selbst lebt. Wie in dem Bericht erwähnt 
ist, wird sie im Bürgerkrieg auch vom Feind als Wesenheit erkannt 
und respektiert. Darin scheint mir die Lehre zu liegen, daß Menschen 
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und Sozialgebilde, die sichtbar nach einem strengen Gesetz leben, noch 
in bedrohtesten Lagen den inneren und äußeren Feind zurückschrecken 
und sich erhalten können. Allerdings konnte man in alten Zeiten auch 
von barbarischen Herren manchmal erwarten, daß sie dem zu richten- 
den Manne die Frage stellten, nach welchem Gesetz er lebe. Die mo- 
derne Zivilisation kann auch demjenigen, den sie wohlwollend be- 
handeln will, keinesfalls sein Privi-Leg belassen. 


3 


Das schnell dahinfließende und versickernde Wasser ist ein Element, 
das schnell arbeitende und fest dauernde Institutionen hervorruft. Aber 
mutatis mutandis hat das Recht auch unter Verhältnissen, die dem 
Menschen die Gefährdung seiner Lebensform etwas verschleiern, 
immer wieder die Bedeutung, das Wesen der Institutionen zu zeigen 
und durch das Auferlegen von Rechtspflichten zu stärken. Vor unseren 
Augen spielt sich der Zusammenbruch vieler solcher Kombinationen 
von Pflichten und Institutionen ab. Ein einziges Beispiel: Die natürliche 
Aufgabe erwachsener und erbender Kinder, ihre Eltern und arme An- 
verwandte selbst zu erhalten, hatte eine ganze Reihe von sozialen 
Wirkungen, denn sie beeinflußte die Moral, den Kontakt innerhalb ge- 
wisser Gruppen (also die sogenannte Interaktion), die Wirtschafts- 
weise und manches andere. Durch Sitte und Gewohnheitsrecht wurde 
die natürliche Pflicht zum Rechtsinstitut, das nun mitwirkte, die ganze 
damit zusammenhängende Lebensweise zu konservieren. 

Eine interessante Übernahme altertümlicher Verwandtschaftsverant- 
wortung in die moderne Finanzpolitik fand sich im Schweizer Kanton 
Wallis, wo eine stark differenzierte Besitzaufteilung beim Erbgang üb- 
lich ist. Zur Ausbezahlung von Sozialrenten und dergl. sind dort die 
nächsten oder auch entfernte Blutsverwandte von der staatlichen Ver- 
waltung direkt herangezogen, d.h. zahlungspflichtig gemacht worden; 
damit wurde noch ein letzter Rest der genealogischen Textur des Lan- 
des erhalten. Umgekehrt erfuhr man kürzlich, daß in Schweden die 
Legislative beschlossen hat, ohne Unterschied jedem Staatsbürger, der 
ein gewisses Alter erreicht hat, aus dem Staatsfiskus eine Rente aus- 
zuzahlen, was offenbar die Vernichtung zahlloser sozialer Mikrostruk- 
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turen bewirkt oder bereits voraussetzt. Solche und andere Vorgänge 
geben uns einen Hinweis darauf, vor welchen Entwicklungen wir stehen, 
und machen uns erst richtig auf die vielbedeutende Struktur der sich 
jetzt auflösenden Rechtssysteme aufmerksam. Fassen wir ihre »Funk- 
tionen« mit einigen Stichworten zusammen und machen wir uns klar, 
daß der neue »Rechtsstaat« nur wenige von ihnen erfüllt: 

Recht ist eine Leistung und in diesem Sinn des Worts Funktion, d.h. 
auferlegte Verrichtung. Es ist also ein Element geordneter Aktivität. 
Recht erscheint als Instanz, als Zeremoniell, als Urteil und bewirkt 
deshalb Öffentlichkeit, Vertrauen, Geformtheit und Stil, Entschiedenheit 
und Konkretheit des Lebens. 

Recht ist Sühnung und reicht damit in eine innerste Sphäre des Men- 
schen und des Zusammenlebens der Menschen. 

Lebendiges Recht bewirkt das Erlebenkönnen und damit die Anerken- 
nung der gültigen Normen, gültig im Sinne von Konvention oder in 
höherem Sinne. 

Und endlich: Recht bewahrt durch ein System scheinbar spezieller Ge- 
bote und Pflichten die komplexen Institutionen der Kultur. 


1 G. Gurvitch, Rechtssoziologie, in G. Eisermann, Die Lehre von der Gesellschaft, 1958, 
S. 185. — 2 Nicolas Zahn, Die Wüstung im mittelalterlichen Recht, Basler Dissertation 
1956, $. ı35 f. (Parma 1347, Brescia 1287). — ® H. von Samson-Himmelstjerna, Die 
Wasserwirtschaft, 1903, S. 2 ff. und 6f. 
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oder christlicher Weltanschauung und anderen geistigen Lebens- 

formen — zwischen Religion also und Metaphysik — muß die grund- 
legende christliche Auffassung vom Absoluten als Dreieinigkeit berück- 
sichtigen. Das gilt übrigens für jeden rein philosophischen Dialog, der 
sich mit höchsten, letzten Dingen befassen will, sobald dabei ein christ- 
licher Standpunkt mitspielt. 
Wir möchten hier die Ergebnisse einer umfangreichen Forschungsarbeit 
(God and the World, according to Brahmasutra, I, ı, 2. Im Erscheinen) 
zusammenfassen, die einem besonderen Punkt eines viel allgemeineren 
Problems galt. Formulieren ließe sich unsere These folgendermaßen: Der 
im Vedänta dem Ishvara — d. h. dem personalen lebendigen Gott — zu- 
gewiesene Ort, mit anderen Worten, die Annahme einer Funktion Ishva- 
ras, die dem philosophischen Denken notwendig erscheint, wenn es Gott 
und Welt erklären und miteinander verbinden will, ohne die Unbedingt- 
heit des ersteren und die Bedingtheit der letzteren anzutasten — diesen 
Platz nimmt, in der christlichen Philosophie, Christus ein. Hier ist sein 
Ort, insoweit als Christus der indischen Philosophie bei ihrem heutigen 
Stande überhaupt verständlich sein kann. Wollte man die Geschichtlich- 
keit Christi als den Anfangspunkt einer theologischen Propädeutik setzen, 
so würde das zwangsläufig zu einem fundamentalen Mißverständnis 
führen; nicht allein, weil die gesamte christliche Geschichtsauffassung nur 
zu leicht vom indischen Denken falsch verstanden wird, sondern auch, 
weil sie in einem a-posteriori-Verhältnis zur Fleischwerdung Christi steht. 
Das soll heißen: Wer die christliche Idee der Geschichtlichkeit bejaht — 
wie das für ein rechtes Verständnis der historischen Tatsache Christi 
unerläßlich ist —, setzt damit die christliche Auffassung von Christus 
bereits voraus oder impliziert sie. Zudem beginnt ja die echt christliche 
philosophische Deutung nicht mit dem »Fleisch«, sondern mit dem Logos, 


IE ernstliche Versuch eines Zwiegesprächs zwischen Christentum 
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dem Wort, das Fleisch ward. Die meisten philosophischen Mißverständ- 
nisse, die seitens der indischen Philosophie über Christus und die Fleisch- 
werdung bestehen, würden verschwinden, wenn die christliche Philoso- 
phie vor allem einmal von Christus in einer Art und Weise zu sprechen 
versuchte, die für ihren Gesprächspartner einen Sinn ergäbe. 

Nach dem Advaita-Vedänta sind (in einer ganz christlichen Auffassungs- 
weise) Gott und Welt nicht zwei — das wäre zweimal ein »Was?«, das 
höher stünde als das Absolute. Ebensowenig sind sie aber eines, weil 
ja die absolute Identität keinerlei Unterschied zulassen würde. Nur die 
Verneinung jedes Dualismus (a-dvaita), die nicht in einen Monismus 
(aikya) abgleitet, kann etwas aussagen über die Realität eines Unbeding- 
ten, das nicht das Bedingte völlig in sich einnimmt, oder über ein Rela- 
tivum, das nicht das Absolutum entbehrlich oder nicht-existent werden 
läßt. (Vgl. meinen Aufsatz: Le concept d’ontonomie. Proceedings of the 
XIth International Congress of Philosophy, Bd.III, 182 ff., Brüssel 
1953.) 

Die berühmteste Zusammenfassung der Weisheit Indiens ist ein lakoni- 
scher Satz im 2. Brahmasütra des Baädaräyana; die Stelle wird in der einen 
oder anderen Form sowohl vom Vedänta als auch von der Mehrheit der in- 
dischen philosophischen Systeme anerkannt. Wörtlich heißt es da: »Wobher 
der Ursprung usw. von diesem.« Die allgemein gebilligte Auslegung dieser 
Worte lautet: Brahman ist dasjenige, woher diese Welt ihren Ursprung 
usw. nimmt. Und, zur näheren Erklärung des »usw.«: Brahman ist das- 
jenige, aus dem alle Dinge hervorgegangen sind, wohin sie zurückkehren 
und worin sie erhalten werden. Kurz — und ebenfalls exegetisch authen- 
tisch — ausgedrückt: Brahman ist der Urgrund der Welt. (Brahman — im 
Neutrum — darf man nicht mit Brahma — im Maskulinum —, einem der 
indischen »Götter«, verwechseln.) 

Wie aber soll nun dieser Urgrund als wahrer Verursacher der Welt wirk- 
sam, nämlich zugleich an die Welt gebunden und doch auch Brahman, 
also ungebunden, unbedingt, unwandelbar sein? Damit erhebt sich die 
Frage, ob das Brahman und der Urgrund zweierlei, oder ob sie identisch 
sind. 

Ursache der Welt, Demiurg, Ur-Erreger, Göttliche Macht, Ishvara, sogar 
Schöpfer und ähnliche Namen — um deren mehrere zu nennen, entspre- 
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chend den verschiedenen philosophischen Auffassungen — : sie alle be- 
zeichnen das Principium der Welt, nicht aber das Absolutum an sich. 
Alles dies ist nach der Vedänta-Lehre noch nicht das Brahman. Unser 
Text selbst sagt ja auch, daß Brahman dasjenige ist, aus dem das ganze 
Sein der Welt hervorgeht, ohne doch dabei das Principium der Welt 
einfach mit dem Brahman zu identifizieren, oder besser gesagt, ohne das 
Brahman als das Prinzip der Welt zu definieren. 

Wir wissen, weshalb: Machten wir nämlich das Brahman unbesehen für 
diese Welt sozusagen verantwortlich, so würde es uns ziemlich schwer- 
fallen, seine Transzendenz oder gar seine Absolutheit bündig zu recht- 
fertigen. Es schiene dann mit der Welt verbunden, abhängig von ihr zu 
sein. Ein abhängiges Brahman, ein bedingtes Unbedingtes wäre jedoch ein 
Widerspruch in sich. 

Andererseits würde eine absolute Beziehungslosigkeit das Brahman über- 
flüssig machen und überdies allem widersprechen, was hier bisher — vor 
allem in unserem Vers, Sütra — gesagt worden ist. Denn unsere Ur-Sache 
ist ur-sächlich nur insofern, als sie die äußerste letzte Causa ist. 

Einige theistische Schulen haben diese Gefahr dadurch zu umgehen ver- 
sucht, daß sie behaupteten, die Beziehungen Gottes als Causa zur Welt 
seien keine realen: die Realität der Wirkung und ihrer Abwandlungen be- 
einträchtige die Einfachheit und Unabhängigkeit der Ersten Causa nicht, 
da die göttliche Kausalität eben so einzig in ihrer Art sei, daß die Ab- 
hängigkeit nur auf der Gegenseite bestehe. Genaugenommen geht diese 
Theorie jedoch schon über den Dualismus hinaus und lädt zu einer ad- 
vaitischen Antwort ein. 

Das Verhältnis Gottes zur Welt kann nur so wesentlich anders als das der 
Welt zu Gott sein, weil Gott und die Welt keine zwei »Dinge«, also keine 
Zweiheit bilden, ohne dabei in eine monistische Einheit geraten zu müssen. 
Vom monistischen Standpunkt aus versucht man, das Problem zu lösen, 
indem man jeden Dualismus verneint, der etwa die unbedingte Realität 
des Brahman verdunkeln könnte. 

Tatsächlich vermögen weder Dualismus noch reiner Monismus die Frage 
befriedigend zu beantworten.. Der Dualismus schafft eine Kluft, die er 
dann nicht mehr überbrücken kann; der Monismus vereinfacht das Pro- 
blem zu sehr und disputiert es weg, anstatt es zu erklären. So kommen 
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wir zu einem fast unvermeidlichen Paradoxon, das von nahezu allen theo- 
logisch-philosophischen Schulen in dieser oder jener Form etwa wie folgt 
zusammengefaßt wird: Sowohl Seinseinheit wie Seinsverschiedenheit be- 
stehen zugleich in Einem und sind dennoch wirklich. Die harmonische 
(oder besser: nicht-widersprüchliche) Synthese dieser beiden Seiten ist 
der Prüfstein echter Metaphysik. Beschreiben wir aber zunächst die zwei 
Pole des Problems! 

Seinseinheit, Identität, besteht, weil das Brahman oder Gott oder das 
Absolutum — drei Begriffe, die wir hier einmal als Synonyme nehmen 
wollen — außer sich nicht Höchstes und Letztes oder sogar Benachbartes 
dulden können und die Erste Causa ihrer Definition nach ebendies Letzte 
und Höchste ist, was unser Wissen — formal — zu fassen vermag. Ent- 
weder gibt es eine solche Causa und dann ist sie das Brahman, oder es gibt 
überhaupt keine. Oder umgekehrt: Entweder ist das Brahman die Causa, 
oder es gibt überhaupt kein Brahman. Könnten beide, d.h. der Urgrund und 
die Welt, beziehungslos nebeneinander bestehen, so müßte das Brahman 
jeden Sinnes entbehren; es wäre dann nicht die Erste Causa und hätte 
weder mit ihr noch mit der Welt etwas zu tun. Nicht einmal der Tran- 
szendenz wäre es fähig und hätte weder gnoseologisch noch ontologisch 
einen ihm eigenen Ort. Vom Standpunkt der Erkenntnislehre aus nicht, 
weil alles, was wir wissen und erfahren können, in der Ersten Causa 
begriffen ist, die, wenn wir über sie hinauszugelangen vermöchten, ja 
nicht mehr die Ur-Sache wäre. Ontologisch nicht, weil alles Sein schon 
durch die Erste Causa ausgeschöpft wird und ein Über-Sein entweder nur 
eine weitere Seinsart und daher in der Ersten Causa einbegriffen ist, oder 
aber zum »Sein« in einer Relation steht — was unserer Voraussetzung 
widersprechen würde: denn dann wäre die Causa keine mehr und das 
Brahman auch nicht von dieser supponierten Ur-Sache unabhängig. 
Seinsverschiedenheit besteht andererseits, weil die Erste Causa, wenn sie 
nur die erste und nichts sonst wäre, in bezug auf alles andere zwar etwas 
wie eine ontologische Priorität hätte, von ihm aber nicht ontologisch 
verschieden und somit nicht mehr »Causa«, sondern »Welt« wäre. Sie 
würde dann nur die Ursache eben dieses » Anderen« sein. Gott wäre nur 
der Herr der Welt, nicht aber Gott-an-sich. Und wenn die Erste Causa 
nicht gänzlich anderer »Natur« als die Welt wäre, könnte sie nicht die 
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Eigenschaften der Unwandelbarkeit, Einfachheit, Unabhängigkeit und 
dergleichen haben, deren eine Erste Causa bedarf. Sollte sie nichts als das 
erste Glied einer Kausalitätskette sein — warum dabei stehenbleiben? 
Das heißt: Wodurch wird denn dieses eine Glied zum ersten — wenn es 
keine Seinsverschiedenheit zwischen dem ersten und den anderen Gliedern 
gäbe? Wenn das zweite Glied ein erstes vor sich hat, warum geht diesem 
ersten nicht ebenfalls eines voraus? Die allein mögliche Antwort muß den 
Wert der ganzen Metapher verneinen und feststellen, daß die Erste Causa, 
das erste Kettenglied, überhaupt anderer Natur ist. Das heißt: Diese 
Causa ist etwas anderes als nur die erste Ursache. Oder anders gesagt: Daß 
sie zuerst da ist, bezeichnet nicht einen Zählwert, sondern einen tran- 
szendentalen Vorrang. Die Art der Ur-Sache ist umfassender und geht 
über eine reine Kausalitätsfunktion hinaus. Sie besitzt eine ihr eigentüm- 
liche »Natur«, eine andere Seite, die wir nicht kennen und die sich nicht 
in der Ursächlichkeit erschöpft. Die Erste Causa, wie sie an sich ist, und 
nicht nur als verursachender Urgrund: das ist das Brahman. Die Wirk- 
lichkeit der Ersten Causa ist nicht in ihrer Kausalitätsfunktion ausge- 
schöpft; diese ist nur ihr uns zugekehrtes Antlitz, ihre »Beziehung« zu 
uns, ihr »wißbarer« Aspekt. Das uns verborgene Sein, das transzendente 
Dasein, das Innere: das ist das Brahman. Zwischen dem Begriff des 
Brahman und dem der nur Ersten Causa besteht ein Wesensunterschied. 
Sie sind nicht einerlei, deuten jedoch beide auf ein und dieselbe Höchste 
Realität. Worin bestehen nun die Identität und der Unterschied bei diesen 
zwei »Dingen«? Wir wollen die Frage im letzten Teil unseres Aufsatzes 
zu klären versuchen. 

Im folgenden möchten wir weder die indische Philosophie kritisieren 
oder ihr Aussagen zuschreiben, die sie gar nicht macht, noch der christ- 
lichen Thelogie Gewalt antun. Ebensowenig freilich vermögen wir uns 
der stillen und bescheidenen Überzeugung zu entäußern, daß wir es hier 
nicht nur mit einer der tiefsten Einsichten indischer Weisheit zu tun 
haben, sondern auch mit einem Problem, das zumindest mit einem Aspekt 
der christlichen Dreieinigkeit eng zusammenhängt. Man könnte nämlich 
die Trinitätslehre als ungesuchte — oft sogar unerwünschte — Antwort 
auf die unvermeidliche Frage nach einem ontischen Mittler zwischen dem 
Einen und dem Vielen, dem Unbedingten und dem Bedingten, zwischen 
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dem Brahman und der Welt betrachten. Meiner Ansicht nach ist es nicht 
nur ein vedäntisches Problem; letzten Endes ergibt die Analyse, daß z. B. 
der Logos des Plotinus und der buddhistischen Tathägata einer ähnlichen 
Auffassung von der Notwendigkeit eines ontologischen Bindegliedes zwi- 
schen den scheinbar unvereinbaren Gegensätzen des Absoluten und des 
Relativen entspringen. 

Darf ich zunächst eine neue Lesart unseres Textes vorlegen, die der christ- 
lichen Überlieferung nicht völlig fremd ist und doch beanspruchen kann, 
ein Kommentar zu sein? Die Unvoreingenommenheit des Lesers muß ich 
mir freilich dazu erbitten. 

Dasjenige, aus dem alle Dinge hervorgehen und zu dem alle Dinge zu- 
rückkehren und durch das alle Dinge (in ihrem Sein erhalten) sind: das 
ist Gott, doch primo et per se nicht eine schweigende Gottheit, nicht ein 
unerreichbares Brahman, nicht Gott-Vater und Quell alles Göttlichen, 
sondern der wahre Ishvara, Gottes-Sohn, Logos, Christus. 

Das »Dasjenige« ist Gott, ist wesenseins mit dem Absoluten, ein und das- 
selbe wie dieses. Es ist kein platonischer Demiurg, auch kein sekundäres 
saguna-Brahman — d.h. ein qualifiziertes weltbezogenes Brahman —, 
denn es gibt nur einen Quell, nur eine höchste Wirklichkeit — und trotz- 
dem ist dieses »Dasjenige« von ihr verschieden, weil es hier » Ausdruck« 
ist, ihre imago, ihr »Enthüller«. Dürfen wir sagen, dieses göttliche Wesen, 
diese göttliche Person sei von Gott gezeugt, gleicher Natur wie er und 
doch in ihrem Bestehen, in ihrer Personalität von ihm verschieden? 
Diesem Principium, dem Anbeginn und Ende aller Dinge, sind zwei 
Artungen eigen, obwohl nicht auf gleiche Weise und auf gleicher Stufe. 
Es hat zwei Aspekte, gewissermaßen zwei Gesichter. Das eine ist der 
Gottheit zugewendet, die sein vollständiger und adäquater Ausdruck und 
Träger ist. Das andere schaut die »Außen«-Welt an und ist ihr Erstgebo- 
rener, ihr Erhalter und in einem gewissen Sinn der Geber ihres Seins. 
Und doch ist es nicht zweierlei, sondern eines: ein einziges Principium, 
eine einzige Person. Ich wiederhole, dies soll nicht heißen — christlich 
gesprochen —, daß nur Christus, und nicht die ganze Trinität, Schöpfer 
der Welt sei. 

Unsere eigene Auslegung wird im folgenden, bei aller Treue dem Text 
gegenüber, diesem eine neue Bedeutungsnuance abzugewinnen suchen, 
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wie sie sich sogar bei den berühmtesten bhasyakäras (Kommentatoren) 
nicht findet, obwohl man oft das Gefühl hat, sie liege ihnen gleichsam 
schon auf der Zunge. Unser bhasya (Kommentar) wird zwei Haupt- 
punkte hervorheben, die die Charakteristika des »Dasjenigen« und des 
»Woher« betreffen. 

ı. Yatah, »wovon«, ist einer des besten Namen dieses Höchsten Prinzips. 
Das gilt in zweifacher Hinsicht. Dasjenige, »wovon« die Welt ausgeht, 
ist ein echtes »Woher«, sowohl an sich als auch in bezug auf die Welt. 
Seine wahre Eigenheit ist es, ein »Wovon« zu sein, sozusagen »Entstan- 
den«, ein »Gezeugt«, ein »Ausdruck«, ein »Ausbild«. Der Logos ist in 
sich selbst das allumfassende Wort, die vollständige Manifestation Gottes 
des Vaters; er ist wahrlich Gott von Gott, Licht vom Lichte. Das heißt, 
daß zwar sein eigenes Antlitz als Ausbild des Göttlichen von diesem 
verschieden ist, dennoch aber beiden die substantielle Identität nicht fehlt: 
denn der Logos hat als Empfangender die ganze göttliche Natur, die der 
Vater, der Quell des Göttlichen, als Gebender besitzt. Andererseits ist 
der Logos wirklich »dasjenige, wovon« die Welt ausgeht; er ist das 
Alpha und das Omega, dasjenige, in dem alle Dinge ihr Sein und Be- 
stehen haben. Grammatisch ist yatah ein richtiger Ablativ, der den Ur- 
heber, die Herkunft, den Anlaß bezeichnet. 

Die vedäntische Einsicht, daß das Brahman transzendent, absolut, Welt- 
unbezogen und doch in Ishvara die Ursache der Welt sei, steht als be- 
deutende Konzeption über einer nur rationalen Arbeitshypothese, einem 
Notbehelf zur Bewahrung der beiden ungleichartigen Pole des Pro- 
blems. Sie entspricht vielmehr einer authentischen theologischen Institu- 
tion, die uns von den Rsis, den Weisen, her überliefert und in der heiligen 
Srüti (Schrift) aufbewahrt worden ist. Das erlaubt es uns wohl, uns auf 
diese Schrift zu beziehen, selbst wenn wir mit der Tradition nicht völlig 
übereinstimmen. Zwischen den zwei entgegengesetzten Auslegungen der 
zwei vedäntischen Hauptschulen — der des Shankara und die des Rämä- 
nuja — wollen wir den mittleren Weg unserer Interpretation heraus- 
arbeiten. 

Tatsächlich vermag der Ishvara des $Sankara die ungeheure Spannweite 
des wahren Mittlertums nicht ganz zu bewältigen; er kapituliert vor dem 
Brahman und geht auf die Seite der Welt bzw. der Erscheinung über. 
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Dieser Ishvara ist wohl immer noch als Gott zu bezeichnen, ist aber das 
Absolute, das Höchste, das Brahman nicht mehr. Die Verschiedenheit 
wird hier betont, um die Reinheit und Unantastbarkeit des Brahman auf- 
rechtzuerhalten. 

Der Ishvara unseres eigenen Kommentars hingegen gehört nicht bereits 
allein der Mäyä-Welt an; er ist nicht nur und nicht primär ein » Geschöpf«, 
sondern dem Brahman gleich und trotzdem in seiner Seinsform von ihm 
verschieden. Unser Sütra weist ja in der Tat auf das Brahman hin und 
nicht auf einen schon der Mäyä verfallenen Ishvara; andernfalls würde 
die Kluft fortbestehen und damit auch das Problem. Nicht um ein saguna- 
Brahman, eine erste Emanation, handelt es sich, ebensowenig um eine 
bloße Modalität der Gottheit — unser Sütra deutet auf Gott den Vater 
durch Gott den Sohn. 

Der Ishvara des Rämänuja ist gänzlich auf die andere Seite geraten, näm- 
lich auf die des Brahman. Er ist das Brahman, und die Welt als Ishvaras 
Schöpfung nicht anders als der Leib des Absoluten. In gewisser Hinsicht 
wird die Kontinuität zwischen Ishvara und der Welt nicht zerrissen; beide 
bilden ein Ganzes, das eine vollständige Brahman. Die Identität wird hier 
über alle Maßen betont, um die Wirklichkeit der Welt zu retten. 

Der Ishvara unseres Kommentars weist dagegen auf etwas hin, das wir das 
Mysterium Christi nennen möchten: er ist in Sein und Wesenheit ein- 
malig und also Gott gleich. Er ist wirklich Gott, nicht einfach »ein Gott«, 
sondern »Gott gleich«, »Gottes Sohn«, »Gott von Gott«. Außerdem aber 
ist sein Wesen von zweierlei Art; beide Naturen sind »unvermischt« und 
»unwandelbar«, zugleich jedoch »unzertrennlich« und »unteilbar«. Er ist 
mehr als ein Mittler: in gewissem Sinne, als der »Ganze Christus«, ist er 
die ganze Realität der Welt, insofern sie in der ewigen Ordnung wirklich 
ist, d. h., in ihm verkörpert ist, eins mit ihm ist, eines einzigen Mystischen 
Leibes mit ihm ist — oder, aus der Zeitlichkeit gesprochen, werden soll, 
so daß er, der Ganze Christus eins mit der realen Welt (mit ihrem eigent- 
lichen Wesenskern), auch eins mit Gott-Vater ist — oder sein wird, falls 
wir die Zeit einbeziehen. So ist — oder wird — Gott denn als All-in-Allem 
ohne irgend etwas darüber hinaus, dahinter oder daneben. 

Wir können hier nicht sämtliche Funktionen unseres Ishvara darlegen; 
gesagt werden sollte nur, daß er dem entspricht, was der Text verlangt, 
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und alle Widersprüche klärt, die die Geschichte der indischen Philosophie 
an diesem Mittler zwischen dem Brahman und der Welt bemerkt hat. 
Geheimnisvoll und scheinbar paradox bleibt unser Ishvara nichtsdesto- 
weniger. Ihn zu bejahen erfordert »Glauben« — keine Blindgläubigkeit, 
sondern den Glauben als höhere Art des Wissens; vor allem, weil er der 
lebendige Ishvara und keine abstrakte Verstandeshypothese ist. 

2. Janmädi, »der Ursprung usw.«. Der Ewigkeitsdurst des indischen 
Geistes hat zuweilen bewirkt, daß man den Doppelsinn des Wortes »Her- 
vorbringung usw.« des Ishvara übersah. Eine Hervorbringung, Erhaltung 
usw. des Seins als solchen vollzieht sich in einer nicht-zeitlichen, wenn 
nicht ewigen Weise; außerdem aber setzen sich alle diese Handlungen im 
Verlauf der zeitlichen Entwicklung der Dinge fort. 

Beide Funktionen, nämlich die ewige und die zeitliche, erfüllt der Ishvara 
unseres bhasya. Er ist sowohl dasjenige, wodurch Sein — im zeitlosen 
Sinne — ist, als auch das, zu welchem das Sein — im zeitlichen Ablauf — 
wird. 

Am besten stellen wir uns den zeitlosen Ursprung, die zeitlose Hervor- 
bringung, Erhaltung usw. vor, indem wir sie als bereits am Ende der 
Zeit jedes Seiende erfüllt betrachten und dann den Hilfsfaktor der Zeit- 
lichkeit hinwegwerfen. So gesehen, bleibt nichts als nur noch Gott — ein 
Gott indessen, der als absolutes Ich sein ewiges Du hat, das ihm gleich ist, 
ohne jedoch nur ein zweites Ich zu sein. In diesem Du, dem Sohne, dem 
Ganzen Christus, sind der neue Himmel und die neue Erde beschlossen, 
alle Menschen haben teil daran, finden da ihren Ort und sind ganz, was 
sie sind, durch ihr Einssein mit dem Sohne. Alles, was ist, die Ganzheit 
der Realität, ist nichts als Gott — Vater, Christus und Heiliger Geist. 
Auch in der Zeitlichkeit, also in der zeitlichen Entwicklung aller Seienden, 
die hier auf Erden nur Pilger, Wanderwesen, Werdende sind, ist unser 
Ishvara dasjenige, aus dem sie hervorgehen, zu dem sie zurückkehren und 
von dem sie erhalten werden. Das ontische Wachstum aller Dinge in der 
Zeit ist nur eine immer zunehmende Verwirklichung ihres Seins in 
Christo. Welcher Art die Realität dieser zeitlichen Welt auch sein mag 
— sie wird gleicherweise erhalten, bedingt, hervorgebracht durch den 
göttlichen Mittler, auf den unser Brahmasütra im Verborgenen deutet. 
»Trinitas reducit dualitatem ad unitatem« — »Die Dreifaltigkeit führt die 
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Zweiheit zur Einheit zurück«, sagt Hans Andre in Anlehnung an Augu- 
stinus, der den Endzustand der Welt mit den Worten beschreibt: »Et erit 
unus Christus amans seipsum« — »Und nur ein einziger, sich selbst lieben- 
der Christus wird sein.« Nicht aus Egoismus liebt er sich, sondern weil 
ihm die Fülle der Gottheit sogar leiblich innewohnt. In ihm hat alles 
seinen Bestand, und der Geist wird jenes Leben im allem erwecken, das 
allein aus dem Vater fließt. 

Wollten wir diese Gedanken jedoch weiterentwickeln und sie erschöp- 
fend behandeln, um sie aus ihrer allzu starken Verdichtung zu lösen, so 
würden wir damit die bescheidenen Befugnisse eines Kommentators, eines 
bhasyakara, überschreiten. Letzten Endes hatten wir ja nur einen einzigen 
Kommentar vorzubringen: Dasjenige, aus dem die Welt hervorgeht, zu 
dem sie zurückkehrt und wodurch sie erhalten wird: das ist Christus. 
Gewiß liegt es auf der Hand, daß weder der Verfasser der Brahmasütras 
noch deren Kommentatoren auch nur für einen Augenblick an Christus 
gedacht haben; unumstößlich fest steht auch, daß der lebendige Christus, 
an den die Christen glauben, nicht dem Ishvara des Vedänta gleichzu- 
setzen ist. Worauf es uns in unserem Bericht eigentlich ankam, war die 
Feststellung: Daß viele philosophische und theologische Schriften der 
Menschheit noch einen sensus plenior, einen volleren Sinn, bergen. Wir 
müssen uns davor hüten, einen Text, eine Überlieferung — wie sich das 
oft als verhängnisvoll erwiesen bat — zu verwerfen, nur weil das darin 
Gesagte nicht im Einklang mit unseren bereits auskristallisierten Ge- 
danken und Formulierungen steht. Erst wenn wir zu der res significata, 
zu dem Gemeinten vorgedrungen sind, haben wir das Recht, reine Kritik 
zu üben. Erst dann können wir auch zu einer höheren Synthese kommen. 
Sie wird neue und alte Elemente verwenden — nova et vetera — und das 
Entbehrliche am Rand des Weges lassen. 


(Aus dem Englischen übersetzt von Peter Dülberg) 
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ckermann schreibt am ıo. Januar 1830, nachdem Goethe ihm die 

Mütterszene aus dem zweiten Teil des Faust vorgelesen hatte: 
Wir sehen auf Erden Erscheinungen und empfinden Wirkungen, von denen wir nicht 
wissen, woher sie kommen und wohin sie gehen. Wir schließen auf einen geistigen 
Urquell, auf ein Göttliches, wofür wir keine Begriffe und keinen Ausdruck haben und 
welches wir zu uns herabziehen und anthropomorphisieren müssen, um unsere dunklen 
Ahndungen einigermaßen zu verkörpern und faßlich zu machen. So sind alle Mythen 
entstanden, die von Jahrhundert zu Jahrhundert in den Völkern fortlebten, und ebenso 
dieser neue von Goethe ...! 


Es sei im folgenden gezeigt, wie wir es in Storms Spätnovelle »Der 
Schimmelreiter«e — weit über den Gebrauch mythologischer Symbole 
als Stilelement hinaus — mit dem gleichen Phänomen zu tun haben: 
wir dürfen mit ihm zu den »Müttern« gehen und der Entstehung eines 
»modernen Mythos« beiwohnen. Schritt um Schritt folgen wir diesem 
seltsamen Vorgang, der sonst weit im Dunkel längst vergangener 
Zeiten sich abzuspielen pflegt. 

Eine kurze Zusammenfassung des Geschehens in dieser Geschichte 
möge als Vorbereitung dienen, sie im Licht eines »Mythos im Werden« 
zu analysieren. 

Der Erzähler reitet an einem stürmischen Oktoberabend »im dritten 
Jahrzehnt unsres Jahrhunderts« einen nordfriesischen Deich entlang. 
Im Toben des Sturmes und der Wellen begegnet ihm ein seltsam ge- 
spenstischer Schimmelreiter. Ohne einen Hufschlag oder ein Keuchen 
des Pferdes zu vernehmen, sieht er Roß und Reiter zweimal an sich 
vorbeigehen und dann ihren Schatten an der Binnenseite des Deiches 
hinunterjagen. — Im Dorfkrug einkehrend, findet er dort den Deich- 
grafen und seine Bevollmächtigten bei ernster Beratung über die Hoch- 
wassergefahr. Die Erscheinung, von der er berichtet, scheint allen 
schreckhaft bekannt; nicht zum ersten Male hat sich auf diese Weise 
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ein bevorstehender Dammbruch »angezeigt«. Aus dem Munde des 
Schulmeisters erfährt man nun die dazugehörende Geschichte des Deich- 
grafen Hauke Haien. 

Hauke war ein aufgeweckter Junge, der den Euklid im Kopf, Zirkel 
und Kompaß in der Tasche trug und es sich schon früh vorgenommen 
hatte, den Dorfbewohnern zu zeigen, wie ein richtiger Damm aussehen 
muß. Er verdang sich als Jungknecht beim damaligen Deichgrafen, der 
mehr Geschmack an fetten Entenbraten als an Buchführung und Ver- 
messungen zeigte, und machte sich ihm bald unentbehrlich. Die Eifer- 
sucht des Großknechtes Ole Peters machte ihm das Leben schwer, aber 
die Liebe der jungen Deichgrafentochter Elke glich alles aus, auch 
die lange Kampf- und Wartezeit, bis das Ziel endlich erreicht war 
und Hauke durch kluge Zähigkeit sein Ansehen und seinen Stand bei 
den Deichbauern so gehoben hatte, daß er nach dem Tod des alten 
Deichgrafen zu dessen Nachfolger gewählt wurde. 

Nun kam die Zeit, da er seinen Knabentraum verwirklichen konnte: 
den Bau eines neuen Dammes, der mit einem sanft abfallenden Profil 
dem Meer besseren Widerstand bieten würde als der alte — und zu- 
gleich die Gewinnung von neuem Weideland, dem Meer abgerungen, 
für die Gemeinde. 

Auch hier ging es wieder durch harte Kämpfe: mit Wind und Wetter, 
mit der »Dummheit der kompakten Majorität«, mit Eifersucht, Trotz, 
Aberglauben und persönlichem Mißgeschick: Haukes und Elkes ein- 
ziges Kind, die spätgeborene kleine Wienke, war schwachsinnig. Aber 
eines Tages stand der neue Damm, und obwohl er seinen Namen von 
einer Prinzessin des regierenden Hauses bekam, war er doch Haukes 
Werk, und der Volksmund nannte ihn den »Hauke-Haien-Deich«. 

Nach außen schien der Kampf gewonnen, nach innen war er es nicht. Haß 
und Mißgunst schwelten weiter. Als Hauke einen kranken Schimmel 
aus der Stadt nach Hause brachte, ihn gesund pflegte und man ihn bald 
täglich auf dem prächtigen Tier den Deich entlang reiten sah, da 
machten Gerücht und Getuschel daraus einen Kauf, der mit dem Teufel 
selbst getätigt wurde: ein Geisterpferd, dessen Schädel auf einer ein- 
samen Halliginsel bleichte, hat Gestalt angenommen und trägt nun den 
Deichgrafen auf seinen Inspektionsritten. 
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Eines Tages bemerkte Hauke eine schadhafte Stelle an der Nordost- 
ecke des Befestigungswerkes, dort, wo der alte Deich auf den neuen 
stieß. Er brachte es zur Sprache in der nächsten Versammlung der 
Deichbauern. Von ihrem Widerstand und ihrer Unlust zu durchgreifen- 
dem Umbau des alten Deiches läßt er sich zu einer Kompromißlösung 
bestimmen: Reparaturen hier und da, in der Hoffnung, dies werde 
genügen. 

Im Oktober aber kommt eine Sturmflut, eine der ganz schlimmen, wie 
sie nur etwa alle fünfzig Jahre sich ereignen. Hauke ist auf seinem 
Schimmel in die tobende Nacht hinausgeritten. Er findet eine Gruppe 
Arbeiter, die dabei sind, den neuen Deich zu durchstechen, dadurch den 
Hauke-Haien-Koog zu verschütten, aber einen Durchbruch des alten 
Dammes zu verhüten. Der Befehl kam von Ole Peters, Haukes altem 
Gegner. 

In wahnsinnigem Zorn will Hauke den Durchstich verbieten. Er weiß, 
daß fast alle Dorfbewohner sich auf das hohe Geestland gerettet haben 
und daß sein eigener Hof auf so hoher Werft liegt, daß kein Wasser 
ihn erreichen kann. Friedlich sieht er die Lichter aus den Fenstern seines 
Hauses schimmern. In dem Augenblick aber erscheint ein Gefährt auf 
dem Deichweg: es ist Elke mit dem Kind im Arm, die Angst um den 
geliebten Mann hat sie herausgetrieben, ihn zu suchen. Und im gleichen 
Augenblick verkündet ein Brausen und Donnern, daß der alte Damm 
gebrochen ist. Hauke sieht alles, was er liebte, in dem wüsten Greuel 
verschwinden. Da gibt er seinem Schimmel die Sporen und sprengt die 
Deichwand senkrecht hinunter ins Wasser. 

So endet der Schulmeister seine Erzählung und gibt dem Hörer den 


guten Rat, morgen auf dem Hauke-Haien-Damm zur Stadt zu reiten, 
denn: 


Der Hauke-Haien-Damm steht noch jetzt nach hundert Jahren. Der Dank, den einst- 
mals Jewe Manners bei den Enkeln seinem Erbauer versprochen hatte, ist, wie Sie 
gesehen haben, ausgeblieben; denn so ist es, Herr: dem Sokrates gaben sie ein Gift zu 
trinken und unsern Herrn Christus schlugen sie ans Kreuz. Das geht in den letzten 
Zeiten nicht mehr so leicht, aber — einen Gewaltmenschen oder einen bösen stiernackigen 
Pfaffen zum Heiligen oder einen tüchtigen Kerl, nur weil er uns um Kopfeslänge über- 
wachsen war, zum Spuk und Nachtgespenst zu machen — das geht noch alle Tage. 
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Das letzte Wort in der Rahmenerzählung hat aber nicht der Schul- 
meister, sondern der Deichgraf: 


»Unser Schulmeister hat Ihnen wohl schön was weisgemacht, er gehört zu den Auf- 
klärern.« 


»Er scheint ein verständiger Mann.« 


»Ja ja, gewiß; aber Sie können Ihren eigenen Augen nicht mißtrauen; und drüben an 
der anderen Seite, ich sagte es ja voraus, ist der Deich gebrochen.« 


Die Reaktion des Erzählers ist ein Achselzucken. »Das muß beschlafen 
werden. Gute Nacht!« 

So endet, alle Möglichkeiten offenlassend, diese seltsame Geschichte, 
die das große Thema Mensch, Meer und Schicksal kontrapunktisch auf- 
baut. 

Jakob Wassermann versucht in seiner »Rede über die Gestalt« den be- 
deutenden Unterschied zwischen »Person« und »Gestalt« aufzudecken, 
zwischen räumlich und zeitlich begrenzter persönlicher Existenz und 
dem unbegrenzten Kräftefeld, in dem die sterbliche »Person« als un- 
sterbliche »Gestalt« fortlebt in der Überlieferung, der Sage, der Ge- 
schichte, dem Kunstwerk, » ... das ist, was die Gestalt bedeutet: Ver- 
wandlung des Menschen durch die Phantasie.« 

Goethe sagt zu der gleichen Frage in seiner Geschichte der Farben- 
lehre: »Höchst reizend ist für den Geschichtsforscher der Punkt, wo 
Geschichte und Sage zusammengrenzen. Es ist meistens der schönste 
der ganzen Überlieferung.« ® 

An diese seltsame Grenzlinie nun führt uns Storm im Schimmeltreiter. 
Wir erleben den Wandel von der Person zur Gestalt, und der besondere 
Reiz liegt darin, daß der »Mythos« sich im achtzehnten Jahrhundert 
vollzog und im neunzehnten immer noch lebendig war. 

Wie einstmals Faust will Hauke Haien den Kampf mit dem Element 
aufnehmen: 


Mein Auge war aufs hohe Meer gezogen; 


Da herrschet Well auf Welle kraftbegeistert, 
zieht sich zurück, und es ist nichts geleistet, 


Zwecklose Kraft unbändiger Elemente! 
Da wagt mein Geist, sich selbst zu überfliegen; 


Hier möcht ich kämpfen, dies möcht ich besiegen! ? 
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Das Ziel scheint zu Beginn im Bereich des Möglichen zu liegen: Faust 
will dem Meer Land abgewinnen, Hauke einen Deich bauen, der besser 
standhält als der vorige. Aber mit jeder erreichten Stufe wächst das 
Ziel. Bald dehnt sich der Kampf mit dem äußeren Element auf die inne- 
ren Elementarkräfte aus, die des hellen Menschengeistes Widersacher 
sind. Faust will ein »freies Volk« auf seinem Grunde sehen. Hauke 
Haien will auch in den Seelen einen Deich bauen gegen das Chaos. 
Er nimmt den Kampf mit den dunklen Mächten der abergläubischen 
Volksseele auf, die sich nicht zähmen lassen wollen und immer wieder 
versuchen, »einen tüchtigen Kerl, nur weil er uns um Kopfeslänge 
überwachsen war, zum Spuk und Nachtgespenst zu machen«. 

Die Tragik liegt darin, daß es ihnen gelingt. Der Name Hauke Haiens 
lebt zwar weiter in dem Deich, den er gebaut hat, und der nun schon 
über hundert Jahre hält — aber Hauke Haiens Gestalt ist den dunklen 
Mächten des Mythos anheimgefallen, so wie sein Leib dem Meer: als 
warnendes Deichgespenst lebt der »Schimmelreiter«, er, der den Aber- 
glauben sein Leben lang bekämpft hat, im Volksbewußtsein weiter. 

Die Leute glaubten, daß er mit dem Teufel im Bunde war, und am 
Schluß glaubt er es selbst; zwar nicht mit einem Teufel, der als hin- 
kender Slowake um dreißig Judastaler ein Geisterroß verkauft, aber 
— genau wie Faust — mit einem Teufel in seiner eigenen Brust; diesem 
Teufel, der bei allem Tun seine Finger im Spiel hat und kein Men- 
schenwerk entstehen läßt, ohne daß es Menschenopfer kostet. 

Zählt Storm seinen faustischen Schimmelreiter zu den immer Streben- 
den, die der Erlösung würdig sind? Der Schulmeister wenigstens spricht 
in diesem Sinn. Aber die Menge projiziert allen Haß, alle Eifersucht 
und Mißgunst auf den Hervorragenden in den Mythos des Schimmel- 
reiters, sie befreit sich dadurch vom Übergewicht des seltsamen Ge- 
fühls, das aus Ehren und Fürchten zusammengesetzt ist: Ehr-Furcht — 
und hält sich zugleich eine dauernde Warnung vor der Hybris bereit: 
dem festesten Damm droht ein neuer Bruch, sobald das Gespenst des 
Schimmelreiters sich zeigt. 

Der Geisterschimmel ist ein Symbol, das besonders häufig in der ger- 
manischen Mythologie auftaucht — von Wodans Schimmel zu Baldurs 
weißem Pferd, das mit seinen Hufen Quellen aus der Erde scharren 
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kann. Es erscheint häufig in Märchen, am schönsten in Grimms »Die 
Gänsemagd«: das treue Pferd Falada, mit dessen abgeschlagenem 
Haupt die Königstochter Zwiesprache hält. Das Pferd kann sowohl 
die guten wie die bösen Kräfte symbolisieren, die dem Menschen auf 
seinem Lebensweg dienen oder ihn betören; es gibt Götterpferde und 
Teufelspferde. Der Schimmel des Hauke Haien ist ein Teufelspferd, 
jedenfalls in den Augen der Deichbewohner. Ein Nachtgespenst wird 
zum Pferd — ein Mann zum Nachtgespenst! Noch heute spürt man an 
der volkstümlichen Wendung: seine Gefühle sind mit ihm »durchge-, 
gangen«, wie das Bild vom Pferd und vom Reiter in symbolischer 
Übertragung auf innere Vorgänge angewandt wurde. 

Das seltsame »doppelte Gesicht« der Natur, die Ambivalenz alles Irdi- 
schen geht wie ein Leitmotiv durch die Erzählung. Heute braust das 
Meer, in allen Tiefen aufgewühlt, mit Sturmgeheul und haushohen 
Wellen gegen das Land — morgen liegt es im lichten Sonnenschein, 
blank und silbern wie ein Spiegel vor den Watten. 

Die Menschen tun nüchtern ihr Tagewerk, säen und ernten, bauen am 
Deich, gründen Familien und streiten sich um Besitz; dieselben Men- 
schen aber sehen Seeteufel, »gnidderschwarz und blank wie frischge- 
backenes Brot«, in ein paar angeschwemmten Leichen, sie sehen das 
Wasserweib im Glitzern des Mondes auf den Wellen, dunkle Gespen- 
ster in den Schatten hungriger Vögel um die Eislöcher. Sie gehen zur 
Kirche, taufen ihre Kinder, beten über ihren Toten und geben Gott, 
was Gottes ist. Gleichzeitig aber sind sie bereit, allem Hexenspuk und 
Teufelswerk die gleiche Realität zuzuerkennen. Es ist kein größerer 
Abstand zwischen ihrem und dem heidnischen Zauberglauben ihrer 
germanischen Vorfahren, als zwischen der Vision des Schimmelreiters 
und Wodans wilder Jagd. 

Storm kannte die Märchen und Sagen des Holsteinischen Landes, er 
war ihren Spuren nachgegangen in mündlicher Überlieferung und er 
hatte Müllenhoffs Sammlung studiert? Er verwendet die alten Motive 
mit feinem Gefühl für ihren Symbolgehalt. 

Die Ahnung herannahenden Unglücks ist im Grunde eine Furcht da- 
vor, daß »die Welt aus den Fugen gehen könnte«, daß die Gewohnheit, 
der ruhige Verlauf natürlichen Geschehens durchbrochen werden 
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könnte. Diese Furcht projiziert sich in Bildern, die alle ein »wider- 
natürliches« Element enthalten: so ergeht es den Deichbewohnern im 
Sommer vor der Sturmkatastrophe. Statt Regen fällt Blut vom Him- 
mel, erbsengroße Totenköpfe finden sich im Waschbecken des Pfarrers, 
der Wind reißt den goldenen Hahn vom Kirchturm (der Hahn ist von 
altersher der symbolische Lichtkünder) und »rotköpfige Raupen« ziehen 
über das Land, zerfressen die Ernte und »kein Feuer kann sie ver- 
tilgen«. 

Ein anderes altes Märchenmotiv ist dies: woran der Mensch seine 
Seele hängt, was er liebt, das wird ein Teil von ihm selbst. Es teilt 
sein Schicksal, ja, es lebt dies Schicksal voraus: das Messer wird rostig, 
wenn der Besitzer in Gefahr gerät, die Hauskröte stirbt dem Kinde 
voraus. Das Bäumchen im Garten verliert die Blätter und Blüten, wenn 
der Geliebte stirbt: »draus sah ich Tränen rinnen und Tröpflein rosen- 
TOt®%..« 

So sieht auch Hauke auf seinem letzten Ritt in der Nacht der Sturmflut 
plötzlich die weiße Möwe seines Kindes zertreten am Wege liegen: 
»Dem Reiter war’s, als flattere ein rotes Band an ihrem Halse«. Der 
treue Vogel stirbt und kündet dem Vater den nahen Tod des Kindes an. 
Alle diese Symbole gehören zur Überlieferung, sind Bildprojektionen 
des kollektiv schaffenden Unbewußten, Ausstrahlungen der elemen- 
taren Kräfte, die Hauke Haien zu bekämpfen sucht. Am Anfang steht 
auch er unter ihrem Bann: als Knabe sieht er gespenstische, hüpfende 
Gestalten des Nachts auf dem Eise. »Was wollen die? Sind es die 
Geister der Ertrunkenen?« dachte Hauke. 


.. aber er lief nicht fort, sondern bohrte die Hacken seiner Stiefel fest in den Klei des 
Deiches und sah starr dem possenhaften Unwesen zu, das in der einfallenden Dämmerung 


vor seinen Augen fortspielte. »Seid ihr auch hier bei uns?« sprach er mit harter Stimme; 
»ihr sollt mich nicht vertreiben !« 


Jahrzehnte später nimmt Hauke sein schwachsinniges Kind, die kleine 
Wienke, mit an den Strand und zeigt ihr das gleiche Schauspiel, um 
sie ein für allemal von der Furcht vor Seeteufeln zu kurieren. 

»Sieh nur wieder hin!« sagte er, »das sind nur arme hungrige Vögel!... die holen sich 
die Fische, die in die rauchenden Spalten kommen... Ja, Kind, das alles ist lebig, so 


wie wir; es gibt nichts andres; aber der liebe Gott ist überall.« 
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Diese beiden kleinen Szenen enthalten den ganzen Hauke Haien in 
symbolhafter Abkürzung. 

Die Grenze zwischen Glaube und Aberglaube ist nicht immer so deut- 
lich, wie Hauke Haien sie zu sehen glaubt. Goethe schreibt an 
Schiller, 8. Dezember 1798: 


Der Aberglaube ruht auf dem dunklen Gefühl eines ungeheuren Weltganzen. Die Er- 
fahrung spricht, daß die nächsten Gestirne einen entschiedenen Einfluß auf Witterung, 
Vegetation usw. haben. Man darf nur stufenweise immer aufwärts steigen, und es läßt 
sich nicht sagen, wo diese Wirkung aufhört... So darf der Mensch im Vorgefühl seiner 
selbst nur immer etwas weiter schreiten und diese Einrichtung aufs Sittliche, auf Glück 
und Unglück ausdehnen. Diesen und ähnlichen Wahn möchte ich nicht einmal Aber- 
glauben nennen, er liegt unserer Natur so nahe, ist so leidlich und läßlich als irgendein 
Glaube.® 


Aber Haukes Kampf hat nicht nur das Dunkle, Gespensterhafte, das 
Unberechenbare zum Gegner, sondern auch die wilde Kraft, das 
Raubtierhafte, Unbezähmbare, den Trotz der Elemente — auf doppelte 
Art verkörpert im Meer und in der Menschenseele. 

Diese Seite des Kampfes wird symbolhaft beleuchtet in einer kleinen 
Szene aus Haukes Jugendzeit, wo er als Raubtier am Raubtier handelt. 
Die alte Trin Jans hat einen riesigen Angorakater, der vor der Tür 
zu sitzen pflegt, wenn Hauke auf seinem Weg zur Strandvogeljagd 
vorbeikommt. Oft warf er dem Tier auf dem Heimweg einen der er- 
beuteten Vögel zu. Eines Tages aber kam Hauke mit einem ungewöhn- 
lich großen Vogel heim; der Kater wartete wie immer, und als Hauke 
keine Anstalten machte, ihm den Vogel zu geben, erwachte das Raub- 
tier im Kater. 

... (Hauke fühlte) mit einem Ruck die Jagdbeute sich entrissen, und zugleich schlug 
eine scharfe Kralle ihm ins Fleisch. Ein Grimm, wie gleichfalls eines Raubtiers, flog dem 
jungen Menschen ins Blut; er griff wie rasend um sich und hatte den Räuber schon am 
Genick gepackt. Mit der Faust hielt er das mächtige Tier empor und würgte es, daß 
die Augen ihm aus den rauhen Haaren vorquollen, nicht achtend, daß die starken Hinter- 
tatzen ihm den Arm zerfleischten. »Hoiho!« schrie er und packte ihn noch fester, »wollen 
sehen, wer’s von uns beiden am längsten aushält!« Plötzlich fielen die Hinterbeine der 


großen Katze schlaff herunter, und Hauke ging ein paar Schritte zurück und warf sie 
gegen die Kate der Alten. 


Hauke hatte etwas verlangt, was »gegen die Natur« ist. Der Kater 
soll heute ein Raubtier und morgen ein Haustier sein. Und die Herrsch- 
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sucht braust auf, wenn die Kreatur nicht gehorcht. Das Raubtierhafte 
sitzt dem Menschen noch immer im Blut, und es braucht nur einen 
leichten Riß irgendwo, so bricht es hervor. Aber für den Menschen 
beginnt-damit die Schuld: er ist vertrieben aus dem Paradies der Tiere, 
wo der Trieb nicht durch Sittengebote gebändigt ist. Hauke tötet nicht 
nur einen Kater, sondern er nimmt einer alten Frau damit ihr Liebstes, 
die einzige Erinnerung an den ertrunkenen Sohn, der ihr das Tier als 
Geschenk von seiner spanischen Seereise mitbrachte. Es ist nicht die 
einzige Schuld, die Hauke Haien in seinem Leben auf sich lädt, aber 
es ist der symbolhafte Beginn einer Entwicklung. 

Die Gegenszene ist im letzten Teil der Erzählung zu finden. Hauke 
beaufsichtigt eines Tages die Deicharbeiten, die zum Schließen der 
Schlucht zwischen dem alten und dem neuen Deich vor sich gehen. 
Plötzlich hört er den jammervollen Schrei eines Hundes und sieht, wie 
das kleine gelbe Tier von oben herabgeschleudert wird. Er kennt seine 
Landsleute genug, um zu wissen, daß hier heimlich ein alter abergläu- 
bischer Brauch vollzogen werden soll: ein Bauwerk hat nur Glück, 
wenn etwas Lebendiges mit eingegraben wird. Dieser alte Brauch 
spukt schattenhaft noch heute, wenn allerlei Schriftstücke oder An- 
denken bei einer Grundsteinlegung mit in die Erde vergraben werden. 
Jeder Eingriff des Menschen in den »status quo« der Erde muß bezahlt 
werden; die Unterirdischen müssen beschwichtigt werden, ehe ein 
Neues über der Erde entsteht; eine der unzähligen Formen von 
Opfer-Symbolen, die sich gebildet haben, Teile eines Mythos auch 
sie. 

Haukes Reaktion ist eine doppelte: Mitleid für die arme Kreatur (hier 
liegt die Sühne für die Katerepisode in seiner Jugend) — und Haß gegen 
den finsteren Aberglauben, den sein heller Geist bekämpft und gegen 
den er einen Deich errichten will wie gegen das Meer. Er rettet das 
Tier um den Preis finsterer Feindschaft von der Seite der Deicharbei- 
ter und bringt es seiner kleinen Tochter zum Spielkameraden. 

In doppeltem Sinn hat Hauke sich vom Naturhaften zum Geistigen 
entwickelt, wenn auch der Konflikt noch lange nicht ausgetragen ist 
und dies bis zu seinem Tode nicht gelingen wird. Er muß einsehen, daß 
man gleichzeitig recht und unrecht haben kann, und daß man in jedem 
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Fall für den Schaden zahlen muß. Auch in seinen Kampf um den Deich 
schleichen sich Elemente ein, die, bei nahem besehen, mehr Ehrsucht 
und Eigensinn verraten als Gemeinsinn; die der Idee des Werkes mehr 
schaden als ein abergläubisches Bau-Opfer. Der Mensch ist ein ambi- 
valentes Wesen durch und durch, »und so wuchsen in seinem jungen 
Herzen neben der Ehrenhaftigkeit und Liebe auch die Ehrsucht und 
der Haß«. 

Und als am Schluß, bei der Katastrophe des Dammbruchs, die Leute 
ihm zuschreien: »Eure Schuld, Deichgraf, Eure Schuld! Nehmt’s mit vor 
Gottes Thron!«, da weiß er zwar, daß seine Schuld anders aussieht, 
als die Leute es meinen — aber vorhanden ist sie: Ein einziger Augen- 
blick des Zögerns, der Ausflucht, des Nachlassens der Energie in einem 
kampfgeweihten Leben reicht aus, um das garize Werk zunichte zu 
machen. 

»Herr Gott, ja, ich bekenn es«, rief er plötzlich laut in den Sturm hinaus, »ich habe 
meines Amtes schlecht gewartet!« 

Ist es diese Erkenntnis, die ihn am Schluß, beim Sprung in den 
Wasserabgrund rufen läßt: »Herr Gott, nimm mich; verschon die 
andern!« Oder ist dieser Schrei ein Kapitulieren vor den mythischen 
Mächten, die das Opfer eines Lebendigen verlangen? Glaubt er, der 
das Hündchen vor dem Geopfertwerden gerettet hat, jetzt doch daran 
und gibt sein eigenes Leben als Deichopfer? 

Wir bekommen keine klare Antwort darauf. Storm wußte zu genau, 
daß das Leben selten klare Antworten erteilt. Die besten Stormnovel- 
len haben einen Schluß, der alle Fragen offenläßt — genau wie 
Ibsens Dramen. Als man Ibsen fragte, ob denn Englund in »Gespen- 
ster« wirklich das Asyl angezündet habe, schmunzelte er und sagte: 
»Zuzutrauen wär’s dem Kerl schon!« 

Dieses Verhältnis abwartenden Zuschauens hat auch Storm seinen 
eigenen Gestalten gegenüber. Am Schluß übergibt er uns den Mythos 
vom Schimmelreiter, als wollte er sagen: So geschah es im achtzehn- 
ten Jahrhundert; so wurde es geglaubt im neunzehnten; seht zu, was 
ihr selbst damit anfangt! 

Nach dem, was die mythosbildenden Kräfte unseres zwanzigsten Jahr- 
hunderts bisher an Schrecknissen zuwege gebracht haben, sieht es nicht 
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aus, als ob uns das Bild des Schimmelreiters nichts mehr anginge. Wir 
tragen alle noch mehr dunkle Vorzeit im Blut, als uns zu wissen lieb 
ist. 

Symbol und Mythos sprechen in einer Geheimsprache zu uns. Fried- 
rich Gundolf weist auf ihre gemeinsame Wurzel in den Worten: 


Symbol ist für die einzelne Person, was der Mythos für eine Gesamtheit ist: gewach- 
sener Ausdruck, unwillkürliche Selbstauswirkung, Bildwerdung inneren Lebens.” 


Es bleibt die Frage: was trieb Storm auf diesen Weg — hin zum 
Symbol und zum Mythos? 

Storms Weltbild stand im Zeichen des Realismus und Naturalismus. 
In dieses Bild aber strahlte noch immer der geistige Sinn der Romantik. 
Wie sehr Storm dieses »Zwischen-den-Zeiten-Stehen« als Konflikt 
empfunden hat, wie es sich als Thesis und Antithesis in seiner inneren 
Entwicklung ausgewirkt hat, setzt Herbert Feuchte in seiner Disser- 
tation »Theodor Storm und die Romantik« auseinander. Er spricht von 
der »trostlosen metaphysischen Position« Storms.® Liebe und Tod — 
diese beiden großen Polaritäten — sind auch für Storm das Grund- 
thema seines dichterischen Schaffens; aber hier schon liegt der Kon- 
flikt: seine Auffassung vom Tod im Zeichen der neuen Naturwissen- 
schaft. Die Liebe ist in der Romantik die Mitte des Lebens: »Nur durch 
die Liebe und das Bewußtsein der Liebe wird der Mensch zum Men- 
schen.« ? 

»Wir sind ja nur zwei Hälften eines Ganzen«, schreibt Storm an seine 
Braut — »erst Mann und Weib sind der volle Mensch.«!® Und er 
spielt auf Platos Lehre von den getrennten Seelenhälften an. Die Liebe 
ist für Storm die Versöhnung des Widerspruchs »Natur und Geist«; 
aber seine Auffassung vom Tod als dem absoluten Ende jeder indi- 
viduellen Existenz verbot die Übertragung der Liebesidee ins Meta- 
physische. 

Derselbe Storm, der in Briefen an die Braut auf Platos Seelenlehre 
Bezug nimmt, schreibt an den Freund Erich Schmidt: 


Ich habe oftmals eine starke Empfindung von der Furchtbarkeit, daß wir aus dem 
Staube auftauchen, teilweise bis zur Verehrung gut und groß oder zum Entzücken schön 
werden, um dann zu welken und zu verwehen, bis dann am Ende noch die letzte Spur 
im Staube verschwindet.!! 
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Als Antwort auf Hebbels Gedicht »Natur, du kannst mich nicht ver- 
nichten, weil es dich selbst vernichten heißt« schreibt Storm den Vers: 


Wie wenn das Leben wär nichts andres 

als das Verbrennen eines Lichts! 

Verloren geht kein einzig Teilchen — 

Jedoch wir selber gehn ins Nichts! !? 
Im Schatten dieser Todesauffassung wird die Liebe dann allerdings 
»nichts als die Angst des sterblichen Menschen vor dem Alleinsein«. 13 
Der Tod hingegen, der absolute, endgültige Tod des Individuums, 
ohne jede andere Hoffnung auf ein Fortleben als dem in der Nach- 
kommenschaft und in der Erinnerung, wird im Lichte der romantischen 
Liebesauffassung zur fast untragbaren Härte, zum schlechthin Unfaß- 
baren. 
Der Romantiker Storm leidet an dem Bewußtsein der Vergänglichkeit, 
zu dem der Naturwissenschaftler Storm ihn zwingt. Die Philosophie 
des Naturalismus führte Storm nicht in einen hoffnungsfrohen Kultur- 
optimismus, wie viele seiner Zeitgenossen, sondern in drückende 
Melancholie. Er war zu »aufgeklärt«, um sich noch zur Romantik zu 
bekennen; aber er »hatte auch nicht das Zeug« zu einem rechten Natu- 
ralisten. 
Theodor Storm ist nicht der einzige Dichter, den es im Konflikt 
zwischen Romantik und Naturalismus in die Welt des Symbols ge- 
trieben hat. Hermann Melville und Henrik Ibsen erlebten aus der 
gleichen kulturgeschichtlichen Position heraus denselben Konflikt und 
reagierten darauf in gleicher Weise. 
Die Frage nach dem Entstehen »neuer Mythen« wird vom Persönlichen 
ins Zeitgeschichtliche gerückt in einem interessanten Briefwechsel 
zwischen Karl Kerenyi und Thomas Mann. 
Kerenyi sieht in Thomas Manns Josephroman »die Rückkehr des 
europäischen Geistes zu den höchsten, den mythischen Realitäten« und 
zugleich eine Art Beweis für seine eigene Auffassung der Entwick- 
lung des griechischen Romans (Mythos—-Wundererzählung — bürger- 
liche Geschichte); diese Entwicklung werde nun in umgekehrter Rich- 
tung in der abendländischen Literatur wiederholt. "Thomas Mann 
schreibt an Kerenyi: 
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.. Ihre Aussage, daß der »Zauberberg: und die Jakobsgeschichten Ihnen etwas zu 
sagen hatten, ...ist mir ein Beweis dafür, ... wie genau der »Sanatoriumsroman« das 
Mittelglied bildet zwischen dem realistischen Jugendwerk »Buddenbrooks< und dem 
manifest mythologischen Werk meiner annähernd sechziger Jahre. Tatsächlich ist in 
meinem Fall das allmählich zunehmende Interesse fürs Mythisch-Religionshistorische eine 
»Alterserscheinung«, es entspricht einem mit den Jahren vom Bürgerlich-Individuellen 
weg, zum Typischen, Generellen und Menschlichen sich hinwendenden Geschmack.!? 


In einem späteren Brief formuliert Thomas Mann die Idee vom »neuen 
Mythos der Dichtung« noch deutlicher: 

... und was sollte mein Element derzeit wohl sein als Mythos plus Psychologie? Längst 
bin ich ein leidenschaftlicher Freund dieser Combination; denn tatsächlich ist Psychologie 
das Mittel, den Mythos den fascistischen Dunkelmännern aus den Händen zu nehmen 
und ihn ins Humane »umzufunktionieren«. Diese Verbindung repräsentiert mir geradezu 


die Welt der Zukunft, ein Menschentum, das gesegnet ist oben vom Geiste herab und 
‚aus der Tiefe, die unten liegt«.!? 


Theodor Storm hat eine ähnliche Entwicklung vom Bürgerlich-Indivi- 
duellen zum Typischen, Generellen und Menschlichen an sich erfahren, 
wenn man sein Werk von den Frühnovellen bis zum Schimmelreiter 
hin übersieht. Auch er findet die glückliche Kombination von »Mythos 
plus Psychologie« in seiner letzten großen Erzählung. 

Der Rahmen des Geschehens ist bei ihm — dem Fontane »Husumerei« 
vorwarf — viel enger begrenzt als bei Thomas Mann, der uns durch 
alle Phasen von Zeit und Raum in seiner »Brunnenfahrt« führt. Es ist 
überhaupt nicht geraten, zu vergleichen. Es soll nur darauf hingewie- 
sen werden, daß der starke Einschlag mythologischer Elemente im 
Schimmelreiter — ja, sein Charakter als moderner Mythos durchweg — 
vielleicht nicht zufälliger Art ist. Daß auch Storm seinen Beitrag ge- 
leistet hat zu Kerenyis Idee von der »Rückkehr des europäischen 
Geistes zu den mythischen Realitäten«, oder zu Thomas Manns For- 
derung, daß Psychologie das Mittel werde, um den Mythos »ins Hu- 
mane umzufunktionieren«. 
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1 Eckermanns Gespräche mit Goethe (Tempelklassiker, Leipzig), Bd. ı, S. 405/406. — 
* Jakob Wassermann, Lebensdienst. Gesammelte Studien, Erfahrungen und Reden aus 
drei Jahrzehnten (Leipzig 1928), »Rede über die Gestalt«, S. 365. — ? Goethes Werke 
(in sechs Bänden), herausgegeben von Erich Schmidt (Leipzig 1940), 6. Band, S. 441. — 
* Goethe, Faust II, IV. Akt, ı. Szene. — 5 K. Müllenhoff, Sagen, Märchen und Lieder der 
Herzogtümer Schleswig, Holstein und Lauenburg (Kiel 1845). — ® Zitiert in Hermann 
Pongs Das Bild in der Dichtung, Bd.II (Marburg 1939), S. ı5. — ? Friedrich Gundoltf, 
Goethe (Berlin 1918), S.583. — 8 Herbert Feuchte, Theodor Storm und die Ro- 
mantik, Dissertation (Hamburg-Altona), S.7ı. — ® Ibid. S.2ı. — 1%? Theodor Storm, 
Briefe an seine Braut, herausgegeben von Gertrud Storm, Sämtliche Werke (Braunschweig 
1916), Bd.9, $. 50. — !! Zitiert in Feuchte, op. cit. S.43. — !? Zitiert in Feuchte, op. cit. 
S.43. — "3 Theodor Storm, Sämtliche Werke (Knaur, Berlin), Bd.I, S.209 (Novelle 
»Im Schloß«). — !* Karl Kerenyi, Romandıchtung und Mythologie, ein Briefwechsel mit 
Thomas Mann (Zürich 1945), Briefe vom zı. Februar 1934, $. ı9. — *? Ibid; Briefe vom 
ı8. Februar 1941, S. 82. 
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IM TEMPEL DER HERA ZU AGRIGENT 


er Tempel der Hera liegt so, wie uns die Göttin immer er- 
D* ein wenig über die Anderen erhöht, ein wenig abseits, 

einsamer als die geselligen Anderen. Den chthonischen Bezir- 
ken am weitesten entrückt, bis hin an den Absturz des Felskamms, 
thront sie in ihrem Tempel, Wächterin, die auf die Tempel der anderen 
Götter herabsieht, hoheitsvoll streng und eifersüchtig zugleich. Der 
Kultstätte der Demeter, mit der Zeus sie betrog, sitzt sie gleichsam 
im Nacken. Wie die alte Mauer, die vom Concordiatempel heraufstieg, 
buckelte, dienerte, sich wand, je näher sie kam! Oft saßen wir, eidech- 
sengleich, unbeweglich durch Stunden, auf den Mauern der Cella, wäh- 
rend die alten Ölbäume zu Füßen des Tempels immer farbloser wurden 
in der Fülle des Lichtes oder ein Schäfer seine Herde langsam vorbei- 
trieb. Dann stieg manchmal ein Lämmchen auf die große Altarplatte 
herauf, schnupperte an den Steinen, auf denen einmal die Opfer ge- 
raucht hatten, und sprang blökend, von den Säulen und Stufen ver- 
wirrt, wieder davon. 
Nicht einmal die Reisegesellschaften störten die Stille. Fuhr ein Pull- 
man vor, so beschrieb der Schwarm jedesmal die gleichen, seltsamen 
Figuren, stieg hierhin und dorthin, die photographische Optik am Auge. 
Sie sahen den Tempel gar nicht, nur sein kleines Abbild im Sucher. 
Sie spreizten die Beine, knixten, knieten, beugten sich vor und zurück, 
verschraubten die Köpfe, als vollführten sie vorgeschriebene Tänze 
— zu Ehren des Zelluloidbildes in ihrer Maschine, die ihre Göttin 
geworden war. Kaum einer trat in den Tempel ein, denn da pfiff sie ihr 
Führer schon in den Wagen zurück. Wie Heuschreckenschwärme fielen 
sie ein, zogen sie ab: sie nahmen nichts mit als einen fremden Namen, 
den sie bald wieder vergaßen, oder bunte Bildchen, die sie mit tausend 
anderen zu ihren Gefangenen machten. Auch den Lärm, ihr wahres 


470 


Aus den Sizilianischen Tagebüchern 


Reisegepäck, nahmen sie wieder mit sich. Bald verklang auch die Drei- 
klanghupe hinter den Hügeln, ein fröhliches Signal, das die Echsen 
auf ihre Plätze zurückrief. 

Morgens wählten die Hügel heidekrautfarbene Gewänder zum Petrol- 
grün des Meeres. Später trugen sie ein verschossenes, demütiges Braun, 
bis sie sich in einem schier bräutlichen Weiß der Werbung des Lichtes 
ergaben. Abends puderten sie sich mit violettem Goldstaub für die 
kühle Liebkosung des Mondes. 

Wenn die Schlagschatten der Säulen langsam zu unseren Füßen wan- 
derten, stiegen Erinnerungen an eine Nacht auf dem Parthenon zu Athen 
in mir auf. Man verzeihe dem guten alten Akropoliswächter, der die 
eisernen Tore zu hüten hatte. Es war Krieg, er hatte Hunger, ich gab 
ihm zu essen. Da schloß er mich, wie ich es erbeten, für die Nacht an 
den heiligen Stätten ein, gewiß nicht ohne Besorgnis. 

Ich hatte versprochen, mich still zu halten. Doch trieb es mich immer 
wieder zum Niketempel, zum Erechtheion, um hinunterzuspähen in 
die verdunkelte Stadt, die den Berg wie ein schwarzes Gewässer um- 
floß. Die Sterne hingen groß wie Taler über den Bergen. Die Säulen 
der Tempel standen mit ihnen im Bunde. Sie schlossen die an den 
Himmel Entrückten nicht aus, sie traten zur Seite, um ihnen Zutritt 
zu lassen. Wie ein Wappentier aufgerichtet, ging der Löwe die Säulen- 
reihe entlang. Ein goldener Schmetterling mit gebreiteten Flügeln, so 
hing Kassiopeia unter dem Fries, gelassen fuhr der große Wagen zur 
Erde. Eine Nacht lang war die Partitur des Weltalls aufgeschlagen, mit 
goldenen Notenköpfen, mit Sternschnuppentrillern auf blauschwarze 
Bogen geschrieben, und des Parthenon Säulen waren nichts anderes 
als Taktstriche, um die ungeheure Musik zu gliedern, damit wir sie 
besser ertrügen. 

Ich hatte mich reichlich mit harzigem Wein versorgt und konnte, ohne 
zu darben, von Zeit zu Zeit die Stufen des Tempels besprengen, zu 
Ehren Athenes. Wie Opferblut spritzten die roten Tropfen über den 
Stein. Nie schmolz der Morgenstern silberner in den Stirnreif der Frühe 
zurück. 

Ihre größte Stunde hatten die Tempel zu Agrigent, wenn Gewitter den 
Himmel und das Meer durchpflügten. Dann riß zuweilen ein Blitz die 
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Säulenreihe des Heratempels wie einen schwarzen Kamm aus der 
Nacht. 

Einmal, als die Fledermäuse schon aus dem Himmel flockten, stand 
eine junge Frau unter dem alten Ölbaum zu Heras Füßen. Wartend 
sah sie aufs Meer hinaus. Sie sprach leise mit sich oder mit der letzten 
rotschimmernden Wolke, die jäh verblühte. Dann zog die Frau, ob- 
gleich die Erde noch glühte, ihr großes Schultertuch enger um Kopf 
und Nacken und schritt in die Schatten des Tempels hinein. So konnte 
nur eine späte Schwester Iphigeniens schreiten... 


DISUERI 


In der großen Einsamkeit der Felder und Hügel über Gela war das 
rote Carabinieri-Gebäude das einzige Haus in der Runde. Es war eine 
seltsame Wache, bei der wir da anklopften, um den Weg zu den Fels- 
gräbern zu erkunden. Zwar schlug ein riesiger Hund an, doch sprang 
er, als hätte er alle Witterung verloren, hinter das Haus und bellte nach 
einer Richtung, in der wir nicht waren. Dann kam statt eines Uniformierten 
ein Zivilist, offenbar aus behaglicher Ruhe geweckt. Als Antwort auf 
unsere Frage kräuselte sich nur ein gewichster Schnurrbart in rührender 
Ahnungslosigkeit: Felsgräber, die gebe es hier nicht. Nun, einige hundert 
Meter weiter, die zerfurchte Eukalyptusstraße hinein, sahen wir sie schon 
mit bloßem Auge. Hoch oben, unter dem Kamm der Hügel, zog ein Fels- 
gürtel die Flanke des Tales entlang, Grab neben Grab im hellen Stein, eine 
Straße der Toten. Wir meinten, bequemer von oben her einsteigen zu kön- 
nen, zumal die Fahrstraße zum neuen Stausee in seinem Werkgebäude 
uns ohne Mühe emporzutragen verhieß. Das erwies sich als Irrtum. 
Aber der Umweg füllte das Auge mit unvergeßlichen Bildern. Auf 
dem weiten Plan standen gezirkelte Strohhaufen wie goldene Burgen. 
Kühne Berge schossen einzeln aus der Ebene auf, phantastische For- 
men wie aus den Pinseln niederländischer Maler, die die Berge nie- 
mals gesehen hatten. Junger Wald übergrünte die Flanken der Hügel. 
Der See, zu dem man das Flüßchen Disueri aufgestaut hatte, lag unter 
schwarzem Gewölk, das die hohen Nordberge über der Senke wie 
einen dunklen Baldachin hielten. Auf milchigem Wellenschaum und 


472 


Aus den Sizilianischen Tagebüchern 


olivfarbenen Lichtbändern schaukelten die Bojen wie kleine Fässer auf 
dem unruhigen Wasser. Schnell wandernde Wolkenschatten glitten über 
die Nekropole dahin. Da uns Dorn und Strauchwerk einen raschen 
Zugang von hier zu den Gräbern verwehrten, stiegen wir von der Tal- 
sohle in der Fallinie an. Je höher wir kamen, desto steiler bäumten 
die Hänge sich auf, stachelbewehrt, mit dichtem Gestrüpp. Dann stand 
man am Fuße der Kalksteinwände, die die regelmäßigen Gevierte der 
Felsgräber trugen, viele Stockwerke übereinander. Manche Wand er- 
schien wie ein östliches Kloster mit vielen anachoretischen Zellen, ein 
uralter Athos, längst von den Mönchen verlassen. Wolken von kräch- 
zenden Bergdohlen strichen aus ihnen ab, warfen sich gegen den gelb- 
geflockten und aschenfarbenen Himmel, in dessen letzte blaue Insel 
ein Raubvogel seine gelassenen Figuren schrieb. Leer starrten die Gräber 
uns an, beinhafte Augenhöhlen einer vergangenen Welt. Manche Zelle 
war gebeizt von Rauch, von Hirtenfeuern, von uralten Opfern. Da und 
dort war der Eingang zum Rahmen gefalzt, den einst wohl die Stein- 
platte abschloß. Zwar wechselten Formen und Größen, Quadrat und 
Halbrund des Eingangs, flacher Einschub und schulterhohes Verließ, 
in dem man gebückt noch zu stehen vermochte, doch herrschte das 
quadratische Regelmaß vor. Selbst in freistehende Felstürme waren 
die gleichen Höhlen gegraben, eine über der anderen bis in die Spitze 
hinauf, kühne Adlerhorste des Todes. Aus dem wühlenden Himmel, 
der Tal und Berg in Nacht begrub, zuckten die ersten Blitze. Jetzt 
glich die einsame Totenstadt einer Unterwelt-Landschaft. In den Höh- 
len grollte der Donner, als murrten die Gepeinigten aus Dantes Inferno 
ihre Klagen, Staubfahnen wirbelten wie Schattengestalten und Opfer- 
rauch von einem Einschlupf zum anderen. 

Nur ein kleiner Hirt, ein Bub noch, den wir im Abstieg trafen, blieb 
ruhig auf seinen Stecken gestützt. Er zog nur die Decke enger um sich 
gegen den fauchenden Wind. Aber die Bauern auf allen Wegen trieben 
die Muli zu höchster Eile. Oft saßen zwei, drei Menschen auf einem Tier. 
Sie ritten geduckt unter den Stößen des Windes. Nur die Kinder waren 
angstlos und heiter, sie versuchten, über die Ohren des Tragtiers hin- 
weg die peitschenden Zweige der Bäume zu haschen. Tropfen fielen, 


schwer wie Münzen. 
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SPERLINGA 


Wie blind wir zuweilen doch sind! Als wir Sperlinga zum ersten Male 
betraten, pfiff ein kalter Oktoberwind durch die Gassen. In einer klei- 
nen Krämerei, halb unter der Erde, erwärmten wir uns und vertaten 
die Zeit. Als der einzige Autobus des Tages uns forttrug, hatten wir 
wenig von Sperlinga gesehen. 

Jetzt waren wir auf weiten Wegen wiedergekommen, um die Menschen 
zu sehen, die noch in Höhlen hausten wie in der Steinzeit. Den Gipfel 
der Stadt, der auch das mittelalterliche Kastell trägt, bildet eine lotrechte 
Felswand. Wie der Bug eines hohen Schiffes, das zur Fahrt in den blauen 
Himmel bereitstand, stieg sie über den Häusern auf. Die steile Straße, die 
zu ihm hinaufzog, verriet noch nichts von den Höhlen. Sie war hell und 
sauber, obgleich Eselchen über den Gehsteig trabten oder angebunden vor 
den Haustüren warteten. Alles war blank, auch die Messingklinken der 
Türen. Erst in anderen Gassen sahen wir, daß man den Wohnungen im Fels 
nur Fassaden vorgesetzt hatte, zuweilen nur eine morsche Türe, zuweilen 
einen steinernen Eingangsrahmen. Schleppten die Mädchen vom nahen 
Brunnen ihre Kannen und Krüge hinein, dann taten hinter den offenen 
Türen die Höhlen sich auf. Noch gab es Wände aus nacktem Fels, andere 
waren ausgemauert, ein wenig verputzt, kleine dunkle Keller mit spär- 
lichem Serienhaushalt, der sich fremd vom Stein der Kammern abhob. 
Unversehens lief eine Galerie in den plattigen Absturz des Berges 
hinaus: die Höhlenstraße, ein schmaler Umgang im glatten Fels. Ein 
hüfthohes Mäuerchen schützte vor der luftigen Tiefe. Hier kroch eine 
Höhlenwohnung neben der anderen in die Felswand hinein, Reihen- 
häuschen aus frühesten Zeiten, heute mit gemauertem Eingang und 
hölzernen Türen verputzt. Am Ende der seltsamen Gasse wand sich 
eine breite Treppe ungeschützt die felsige Kuppel hinauf. Ihre Stufen, 
aus dem Stein geschlagen, waren abgetreten, von ungezählten Schrit- 
ten gehöhlt. 

Um diese Stunde war die Höhlenstraße von Sperlinga fast leer. In 
einer der Höhlen saß eine junge Frau, die Wolle aus einer Spindel 
zupfte. Ihre Rechte glitt mit großen Gebärden in das Dunkel des Rau- 
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mes hinein, als liefe der Faden, dem sie nur nachhalf, in das Innere 
des Berges. 

Unter einer Türe streckte sich uns zitternd eine verkrümmte Hand ent- 
gegen. Aus der Höhle schleppte sich ein Mann, den die Schüttelläh- 
mung in schrecklicher Starre hielt, während das Zittern seine Glieder 
durchlief. Zudem stieß von Zeit zu Zeit wie bei einem Reptil die Zunge 
aus seinem Munde, die er mühsam und verlegen wieder zurückzog. 
Gelehrte haben herausgebracht, daß die Zitterbewegungen dieser Par- 
kinsonkranken die gleichen Rhythmen haben wie die Flossenschläge 
mancher Fische. Sie schlossen, daß die Zerstörung in den Zellsyste- 
men des Stammhirns unsere Bewegungen auf atavistische, niedere Stu- 
fen der Tierheit zurückwirft. Dann war das Echsensymptom, das die 
Zunge dieses Höhlenmannes vollführte, vielleicht auch nur Enthüllung 
alter Reptilienzüge in uns? So tief der Mann unser Mitleid erweckte, 
er überraschte mich kaum, als hätte ich schon erwartet, daß die Höhle 
auch Lindwurmhaftes erzeugte. Selbst seine Sprache war zu einem 
Zischen verdorrt, das nur in Stößen hervordrang. 

Eine weißgescheitelte Alte, die sich auf dem Mäuerchen wärmte, bot 
uns die Stunde. Den Mann habe sie im Kriege verloren, aber wie lange 
das her sei, das wußte sie nicht. 

In den Höhlen schlug keine Uhr die Stunden des Tages. Hier galt keine 
Ziffer. Die Zeit lief am Fuß des Berges vorbei, sie folgte den neuen 
Straßen. Im Innern der Höhlen wurde die Zeit nicht geteilt und gemes- 
sen, Gestirne geboten über Dunkel und Hell wie damals, als man die 
Grotten grub. Wo die Zeit nicht mehr regierte, begannen Stille und 
Finsamkeit. Sie waren auch in die Gesichter der Höhlenbewohner ge- 
zeichnet. Erst jetzt wurden wir inne, wie lautlos die Stadt war. Kein 
Geräusch drang herauf. Es war, als schlüge der Puls im langen Rhyth- 
mus der Jahrtausende. 

Hier, vor den Höhlen der Ärmsten verstand man, daß Sperlinga am 
Aufstand der Sizilianischen Vesper nicht teilnahm und den verfolgten 
Franzosen seine Mauern öffnete. Die Lage der Bergstadt erlaubte es, 
in stolzer Isolierung zu bleiben. Der Fels, der wie ein Bugspriet den 
Himmel durchschnitt und den aufgehenden Halbmond als Gallionsfi- 
gur trug, war eine Herausforderung an das flache Land. In solchen 
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Wänden und Höhlen war Unterschlupf und Versteck in den Zeiten der 
Knechtschaft. Sie öffneten sich Verfolgten wie Verschwörern. Wer hier 
im Zeitlosen verschwand, war unauffindbar geworden. Es war gut, das 
zu wissen. 

Aber nie verließ uns an solchen Orten die Frage: Warum blieben 
die Menschen in diesen Höhlen? War es nur Armut, gewiß, dann waren 
sie im sauberen Stein besser geborgen als anderswo in Wellblech und 
Bretterbaracken. Aber verriet die Beharrlichkeit nicht, daß die Höhle 
in tieferen Bereichen ihrem Wesen, ihrem Werden entsprach? 


IN KLINGSORS REICH (CALTABELLOTTA) 


Nach Caltabellotta. Städte, in denen man Friede geschlossen, gleichen 
einsamen Gnadenorten zwischen den blutgetränkten Feldern der Erde. 
Unsere Fischer kannten nicht einmal den Namen der Stadt. Das war 
überraschend, denn sie sind stolz auf die Insel und rühmen die 
Schönheit der Städte, die sie niemals gesehen haben. Caltabellotta 
muß sehr alt sein. Freilich, der Name ist arabischen Ursprungs. Kalaat- 
el-Ballut bedeutet Burg der Korkeichen. Die Legende aber weist in das 
zweite Jahrtausend vor Christus zurück. Daidalos, der große Baumei- 
ster und Erfinder, soll auch die erste Festung zu Caltabellotta errichtet 
haben. Als Zeichen des Dankes für einen sizilianischen König, der 
ihn aufnahm, als er dem König Minos zu Kreta auf den selbsterbauten 
Schwingen entflogen war. 

Auch die Burg Kalot-Embolot in Wolfram von Eschenbachs Parzival- 
dichtung sollte nichts anderes sein als Caltabellotta. Wir hatten ein 
wenig über den anthroposophischen Eifer gelächelt, der das Kastell 
auch zur Zauberburg Klingsors und zum Sitz sizilianischer Schwarz- 
magier gegen die Ritter der Gralsrunde erklärte. Es war ein voreiliges 
Lächeln. Wir bekamen den Zauber alsbald zu spüren. 

Besser und schneller hätten wir Caltabellotta von Sciacca, von der 
Mittelmeerküste, erreicht. Aber wir saßen gerade in Palermo, und der 
Urlaub ging schon zu Ende. Auch war es verlockend, die Insel wieder 
einmal von Nord nach Süd zu durchqueren, diesmal in einem geliehe- 
nen Fiat. 
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Ein Zeichenkundiger hätte die Fahrt wahrscheinlich verschoben. Ich 
hatte finster geträumt. Während des sehr frühen Frühstücks blieb die 
Uhr plötzlich stehen und ließ sich nicht wieder in Gang setzen. Der 
Monte Pellegrino hatte ein rabenschwarzes Wolkenbarett aufgesetzt. 
Die Padrona hatte gewarnt: der Weg führe durch die Residenzen der 
Mafia, durch Banditenbezirke. Sie beklagte mit archaischen Gebärden 
unser gewisses Ende im voraus. 

Offenkundig wollte Klingsor die Fahrt vereiteln. Als wir bei Acqua 
dei Corsari nach Corleone abbogen, trieb er Schwärme von Krähen 
so nieder und frech um den Wagen, als wären wir schon zu ihrer Speise 
bestimmt. Bald begann es zu regnen. Aus dem ungewissen Morgenlicht 
tauchten plötzlich in dunklen Kapuzenmänteln Mulireiter und Bauern 
wie Vorposten der Mafia auf. Der Nebel schluckte sie ein, als wären 
sie aus gleichem Gespinst wie er. Die Städte im Inneren des Landes 
waren abenteuerlich genug, Marineo etwa oder Corleone, mit schiefen 
Häusern an spitze Felskegel gehämmert, ein Gewoge von Hütten. In 
den Straßen standen verdrießliche Männer mit finsteren Regengesich- 
tern herum, kaum willens, uns passieren zu lassen. 

Steigt man aus, so ist man sogleich von Neugier umringt. Auf den 
Gesichtern der vermeintlichen Räuber blüht ein bezwingendes Lä- 
cheln auf. Das große Gespräch ist im Gange. Zunächst gilt der Fremde, 
der so weit herkommt, natürlich als reich. Hören sie dann von unseren 
langen Wintern, dem hohen Schnee, von einem Land ohne Zitrone und 
Ölbaum, dann sinkt der Fremde immer tiefer im Kurs. Aber sie sind 
unersättlich, Neues zu hören und selbst zu erzählen. Sie haben Zeit. 
Unsere Pause hatte der Zauberer zu neuen Einfällen genützt. An allen 
Straßenrändern waren jetzt gebückte Kapuzengestalten geschäftig, 
die aussahen, als legten sie Minen und Autofallen. Doch waren es Tag- 
löhner, die Wegschnecken sammelten, welche der Regen hervorgelockt 
hatte. Die Straße schnupperte in alle Runzeln und Falten der Berg- 
flanken hinein, schwang weit aus, kehrte steigend zurück, senkte sich 
in ein neues Tal, bis wir jede Orientierung verloren hatten. 
Indessen war im Süden ein wilder Felszug über alle anderen emporge- 
stoßen. Gleich begann das Auge zu klettern. Wir ahnten noch nicht, 
daß dort oben, uns noch verborgen, das Kastell des Zauberers lag. 
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Herden von Mandelbäumchen weideten an den Hängen. Wolken- 
schatten, die eine milchige Sonne warf, jagten über uns hinweg und 
voraus, die Eindringlinge droben zu melden. Hinter einem Wegknie, 
schon 700 m hoch, lag plötzlich Caltabellotta vor uns, aus Häuserwür- 
feln hochgetürmt, bis fast hinauf zu den steilen Felstürmen, zwischen 
denen sich ein gelappter Hahnenkamm kleinerer Felsen ausspannt. 
Von Sciacca herauf leuchtete in einem zerstreuten Blaugrün das 
Mittelmeer, zu dessen Küste tiefe Täler hineinstießen. Der Ort war 
unheimlich, düster. Kalter Bergwind riß jeden Laut mit sich, so daß 
uns eine schier feindselige Stille umgab. 

Auch dann, als wir eintraten, spielte Klingsor noch immer mit uns. 
Struppige, magere Hunde, hierzulande meist furchtsam, fielen uns wü- 
tend an, schwarze Katzen unter Türen, die in Hexenküchen führen 
mochten, zwinkerten verdächtig, Unrat floß durch die steilen Seiten- 
gassen. Truthähne spreizten auf und zeterten. Ein herrenloses Pferd 
trabte uns in einer menschenleeren Gasse entgegen und versperrte den 
Aufstieg. Wir hatten den Wächter, der den Schlüssel zum Gittertor des 
Burgberges hütet, bald gefunden. Ein kleines Geviert davor trägt die 
Aufschrift Cortile Sibilla. Wahrhaftig, Hof der Sibylle. Welche mochte 
es sein, die hier residierte? Gewiß eine der frühen. Der Name ist, so 
sagt man, arabisch. Über das Meer gekommen wie hier alles. War es 
eine der ihren, die jetzt in die Gasse einbog? Eine Alte mit hochhüf- 
tigem Schritt, ein bronzenes Kolchergesicht mit schrägen, zusammenge- 
kniffenen Augen, aus denen Mißtrauen schlug. Schwarzes Haar um- 
wehte sie wie Rabengefieder. Kaum hatte ihr Mund ein verächtliches 
Lachen entlassen, überschüttete plötzlich dichter Nebel Stadt und Ka- 
stell, schlug mit knatternden Fetzen um Felsen, ein opernhaftes Getue, 
des Aufwands zuviel, keines Zauberers, keiner Sibylle würdig. 

Der kecke Felssteig trägt schnell empor, ein kleiner alpiner Spazier- 
gang, bald auf Treppen, bald auf gewachsenem Fels. Ein schlanker 
Torturm, noch ein paar Kehren und Stufen, dann ist man schon da. 
Trotz des Nebels begriff man die strategische Lage. Sitz eines Zwing- 
herrn, der weite Landstriche mühelos überwachte, jeden Gegner erspäh- 
te, durch Berge schier unangreifbar geschützt. Die griechischen Tem- 
pel an den Küsten der Insel kündeten den Schiffern von weitem: Hier 


478 


Aus den Sizilianischen Tagebüchern 


ist Kulturland, hier betet man zu deinen Göttern. Schwarze Kastelle 
wie Caltabellotta sagen nur eins: Hier ist Macht, also beug’ dich bei- 
zeiten. 

Auf solch düsterer Zwingburg den Frieden Aragons auszuhandeln, 
mag kein leichtes Beginnen gewesen sein. Es war ein nüchterner Akt. 
Es blieb keine Weihe am Ort. Eher glaubt man, daß hier Blut floß, daß 
Normannen und Staufer, ein Jahrhundert zuvor, hier um die Zukunft 
der Macht kämpften. Vielleicht hatten sie leichtere Siege bei den 
Frauen von Caltabellotta: noch heute hat jeder dritte blitzblaue Augen 
unter schwarzem Wollhaar oder zu falbem Blond. 

Kaum hatten wir den Burgberg verlassen, zog Klingsor die grauen Vor- 
hänge ab. Die Sonne lief in kurzen Staffetten die Küste entlang. Wir 
streiften durch das Städtchen und durch die Umgebung. Sicherheit war 
nicht das einzige, was der Mensch hier oben suchte. Alte Fassaden in 
schöner Verwitterung verraten, daß hier die vornehme Welt kleine 
Sommerpalazzi bezog. In den Hundstagen war die kühle Luft der Berg- 
stadt Erquickung. Wahrscheinlich hatte man frühzeitig erkannt, daß 
es so hoch kein Fieber, keine Malaria gab, die Küsten und Ebenen 
heimsuchte. 

Das Leben in dieser Höhe war hart. Die Äcker lagen weit drunten an 
den Hüften der Berge. Vielleicht zogen Saumpfade zur Küste hinab — 
aber Sciacca war viele Stunden entfernt. Noch heute beherrschen Esel 
und Maultier die Wege. Selbst die Karrette ist selten. 

Aber das Beste war doch, daß das Städtchen kein Wirtshaus besitzt, 
nicht die kleinste locanda, obgleich die Verwaltungsgebäude sich groß- 
tun wie überall. Wie viele Landstädte ist auch Caltabellotta ein Städt- 
chen von Bauern. Der Fremde ist selten. So fasteten wir, dem Frieden 
von Caltabellotta zu Ehren, auch am Mittag. Das war gut so. An Fasten- 
den, sagt man, bleibt Zauber nicht haften. Er hängt sich leichter an 
Schlemmer, an Satte, die der volle Leib schläfrig macht. 

Zuletzt behauptete sich ein friedliches Bild gegen alles Blendwerk des 
Tages. Eine junge Mutter, die auf hochbeinigem Maultier aus Calta- 
bellotta saß, ritt in die Berge hinein. Ein schwarzes Wolltuch umschloß 
Mutter und Kind, denn es rieselte leiser Regen. Aber man sah die weiße 
Brust und das schmatzende Etwas daran. Dem Maultier schien die Mahl- 
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zeit auf seinem Rücken bekannt. Es setzte behutsam die Hufe zwischen 
die holperigen Steine. Es nickte sein Einverständnis dazu mit dem 
schweren, wolligen Kopf, bis es plötzlich hinter einer Wolkentüre in 
die Stille verschwand. 


SINGENDE STEINE 


In den Katakomben von Syrakus 


Unter dem schönen Radfenster von $. Giovanni warteten wir eine 
Weile, bis uns ein Mönch, ein stiller Mann mit asketischen Zügen, in 
die Katakomben führte. Man steigt wie in ein Bergwerk ein. Da sind 
die verlassenen Stollen, die leeren Grüfte, ausgeraubt von späteren 
Eroberern und Plünderern. Aber man ahnt, daß dahinter noch Gräber 
wie unerschlossene Flöze warten, die ersten Großstädte der christlichen 
Welt. 

Wir standen in der Krypta des Heiligen Marzianus, den Petrus zum 
ersten Bischof von Syrakus geweiht hatte. Der Mönch wies auf eine 
Säule, an der er sein Martyrium beendet haben soll. Ein aus wenigen 
Quadern gefügter Würfel gilt als Altar, an dem Paulus gepredigt hat. 
Reste von Fresken schimmerten im Zwielicht auf; alte Säulen wagten 
sich aus dem Halbdunkel hervor. 

Obgleich die Erbauer der Katakomben auf manchen Strecken nur die 
unterirdischen Wasserleitungen der Griechen erweiterten, erschienen 
die Gänge geräumiger als in den Katakomben zu Rom. Auch die Kapel- 
len, in denen sich die Gänge sternförmig überkreuzen, bedrängten uns 
nicht wie dort. Aber hier wie dort war der Ernst des einfachen Sterbens 
um uns, Gruft neben Gruft, kahl, schmucklos, nichts verschönt, nichts 
von Zierat verschmeichelt, Wabe neben Wabe im Fels der Totenstadt. 
Zeugnis der Nachfolge, denn man legte die Toten, nur in ein Linnen 
gehüllt, wie den Leib Christi, in die Erde. Dann wurde die Zelle ver- 
mauert, das Schöpfungsgeheimnis des Lebens versiegelt, zurückgege- 
ben an die verwandelnde Erde. Aber auch Zeugnis der Armut waren 
die einfachen Waben in Stein. Die Christen der Frühzeit, denen sie 
letzte Herberge waren, kamen zumeist aus den Schichten der Armen. Die 
Gräber mit Kunstwerk zu schmücken, dafür reichten die Mittel kaum 
aus. Kunst war auch nicht vonnöten, denn das Wort des Herrn war noch 
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unter ihnen lebendig. Seine Jünger hatten es mitgebracht. Da war alles 
Beiwerk entbehrlich. 

Ein einziges Werk hoher Kunst wurde aus den Katakomben von S. 
Giovanni geborgen, ein kostbar gearbeiteter Sarkophag des Valerius, 
eines römischen Beamten aus dem vierten oder fünften Jahrhundert, 
und seiner Gattin Adelphia. Im Boden der Katakomben versenkt, war 
er der Beutegier späterer Schatzgräber entgangen. 

Wir baten den Mönch, der eilig erschien, noch in der Totenstadt ver- 
weilen zu dürfen. Der stille Mann willigte nach einem kurzen Zau- 
dern ein. Wir blieben allein in der Kühle und Kellerstille zurück. 
Anders als früher betritt solche unterirdischen Schlupfwinkel, wer 
selbst jahrelang in Bunkern, Kellern und Unterständen des Krieges 
unter der Erde gehaust hat, während Stahl und Feuer vom Himmel 
fielen. Immer war der Mensch auf der Flucht vor dem Menschen oder 
vor seinen eigenen Erfindungen. Aber heute schützt auch die Erde 
nicht mehr vor den Waffen. Der Plan, es könnten, um den neuen 
Bomben zu entgehen, ganze Völker wie Maulwürfe jahrelang unter 
der Erde leben, ist nichts als Geschwätz, damit die furchbare Wahr- 
heit verborgen bleibt. 

Noch nie sind aus Unterständen neue Menschen ans Licht gestiegen. 
Auch die Toten in ihnen wurden nicht Saat. Hier aber, in den Kata- 
komben, war es geschehen. Hier hatten die Toten, Verfolgten und 
Märtyrer den Acker der Zukunft bestellt, aus dem einst — nun allen 
sichtbar — die Türme und Dome aufblühen sollten. Aus den Zufluchts- 
stätten der frühen Bekenner waren Bauhütten des Abendlandes ge- 
worden. 

Wir versuchten, die Fresken zu enträtseln. Aber während wir die bun- 
ten Zeichen zu ordnen suchten, begann plötzlich der Stein zu summen. 
Die Wände der Totenstadt, die Gewölbe, Säulen und Grüfte klagten 
und brausten in tiefen, monotonen Orgeltönen: Gebet der Mönche, das 
im Resonanzboden der Totenstadt dumpf und feierlich widerhallte. 
Sie beteten lange, getragen — neue Strophen in dem nie unterbro- 
chenen Gesang zu Gottes Ehre. Hier, in den Gewölben, schwoll er mit- 
unter zu einem Grollen an — eine Totenklage, die mit leisen Trommel- 
wirbeln aus der Erde aufzusteigen schien. 
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Dann schwieg der mönchische Gesang. Die Wände summten die letzten 
Töne nach, die Steine dunkelten, die Vögel in den Fresken schliefen 
ein. 


ESELCHEN-TROST 


Jedesmal, wenn wir wiederkamen, schien der Lärm in Palermo noch 
schriller, das Gewoge des Corsos noch dichter. Dann war nur noch 
bei den Eselchen Trost. Wie elend das Gedränge und Geschiebe auch 
war, sie trabten munter inmitten. Wir freuten uns immer, wenn so ein 
Monstrum von Bus versuchte, ein Eselsgespann zu passieren, dann doch 
nicht vorbeikam und zornig prustend und schnaubend im Schritt hinter 
dem Eselchen bleiben mußte. Schrillt gar ein Eselsschrei durch die 
Straße, dann übertönt die Natur noch einmal den Lärm der Maschine. 
Natürlich weiß ich, daß die meisten gar keine Esel, sondern Maultiere 
sind. Laßt mir die kleine Ungenauigkeit bitte. Auch das Maultier hat 
einen Esel zum Vater. Der Sizilianer spricht nur vom asino, selten vom 
mulo. Trost ist bei beiden, auch wenn auf der Insel nicht mehr die 
besten Rassen leben, die einst die Römer und noch heute die Araber 
veredeln. Niemand beschlägt diese Armen noch mit goldenen Hufen, 
wie einmal die kokette Popäa. Sie sind nicht hoffärtig geworden, weil 
einer der ihren auf Gold ging, andere zu Olympia die Maultierrennen 
gewannen, wieder andere die schweren Schilde der Römer trugen. Sie 
blieben bescheiden, geduldig wie immer und nahmen auch fortan alles 
auf sich, selbst die Unfruchtbarkeit, die ihrer Kreuzung mit der Pfer- 
destute entsprang. Sie führten das Armenleben der Insel, genügsam, 
wie oft geschunden, geplagt bis ans Ende durch vierzig Jahre und mehr. 
Meist hatten sie keinen Stall und wurden nachts am Bett des Herrn 
angepflockt, damit niemand sie stahl. Auch gabs keinen anderen Platz. 
Die Eselchen scheuten sich nicht, mit den Armen zu leben, mit ihnen 
auch den Hunger zu teilen. Noch dem Ärmsten waren sie treu wie die 
Hunde. Eselchentrost. — 

Nubier sind sie, Steppenkinder, uralt. Viertausend Jahre vor Christus 
beschickten die Äthiopier den Hof der Pharaonen mit Eseln. Sie trugen 
nicht nur die Herrscher, demütig drehten sie die Mühlen im Kreise, 
damals wie heute. Uraltes Gleichnis, Eselchen-Trost. Waren sie rein- 
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rassig und edel, dann trugen sie zum hellen, weißlichen Bauch auf 
dem grauen Sammet ihres Fells ein dunkles Kreuz auf der Schulter. 
Ein Erinnerungskreuz, denn sie waren ja dreimal dabei. Gleich bei der 
Geburt im bethlehemischen Stall, bei der Flucht nach Ägypten und unter 
den Palmen, als der Herr zu Jerusalem einzog. Da wurde der Orden 
im Fell halt erblich. 

Sie hatten so viel gesehen, sie waren so weit gereist. Auf den Post- 
stationen des großen römischen Reiches hatten sie auf Reisende gewar- 
tet, vierbeinige Dienstmänner. Da lernt sich Geduld. Sie hatten alle 
Sprachen der warmen Länder gelernt, da wurden die Ohren so lang. 
Sie hatten so viel gesehen, daß die Augen versagten. Seitdem tragen 
viele große, schwarzgeränderte Brillen. 

In ihren Augen ist so viel Trauer und Schwermut und Heimweh. Sieh 
ganz nahe hinein, dann erblickst du auf ihrem Grunde die unendli- 
chen Bilder. Man wundert sich, daß den melancholischen Eselchen die- 
ser hurtige, fast lustige Trab auf den schlanken Beinen gelingt, als 
freue der schnelle Viertakt sie selbst. So ist es auch meist. Das Klipp- 
Klapp ist das stumme Lachen der Klugen. Ein kluges Eselchen lacht 
nie laut, damit ihm der Herr nicht noch mehr aufpackt. Sie sind uns so 
ähnlich. Trennt man das Eselkind von der Mutter, so klagen und 
schreien sie beide ohn’ Unterlaß, oft durch Tage. 

Kluge Eselchen. Ich schrieb es nicht ohne Bedacht, denn der Esel ist 
klug wie das Pferd. Die Dummheit, die man dem Esel nachsagt, fällt 
auf den Menschen zurück. Er hat das wärmeliebende Tier in kalte Zo- 
nen gebracht. Dort wurden die Eselchen starr und traurig und träge, 
auch störrisch, wenn man sie schlug. Sie schienen nichts zu begreifen, 
aber sie hatten nur Heimweh nach wärmeren Ländern. Ich habe es 
erlebt. Dummköpfe hatten im Krieg befohlen, daß wir unsere kreti- 
schen und griechischen Maultiere an das Eismeer mitnehmen mußten. 
Polarkreis, Mitternacht, Eisstürme, Frost. Das Fell, an Licht und Sonne 
gewöhnt, verdarb. In den Grannenhaaren der schönen Ohren saßen 
Nadeln aus Eis. Sie froren erbärmlich. Auf langen Märschen fielen sie 
um. Wir trugen zwar nicht, wie in Uhlands Gedicht, die Mähren, aber 
die Lasten der Tiere. Manche waren zu Tode erschöpft, dann blieb nur 
die Kugel. Auch die Überlebenden waren oft wie verwandelt. 
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Nur der Mensch erträgt, was das kräftige Tier verenden läßt. Viele 
Jahre habe ich mit Muli gelebt. So kenn ich auch ihre Launen und 
Tücken. Man weiß, daß Unarten bei Kindern wie Tieren nur der har- 
ten Hand, dem leeren Herzen der Mitwelt entspringen. 

Wie soll ein kleines Eselchen sich denn wehren, wenn man es mißver- 
steht? Seine Waffe bleibt der passive Widerstand. Eselchen-Trost. Und 
erst, wenn die Welt unerträglich wird, schlägt es auch aus. 
Manchmal sitze ich im Traum wieder im Sattel und schaue über den 
langen Zug meiner marschierenden Eselchen hin. Dicht bereift ist ihr 
Pelz. Die großen Ohren nicken im Takt der Hufe. Wohin wir ziehen? 
Wo sie jetzt sind? 

Es muß Felder geben, ganz fern, im Süden natürlich, wo man frischen 
Hafer vom Halm fressen darf und sich mit vollem Bauch dann im Stroh 
wälzt. Danach darf man den ganzen Acker zertrampeln. Manchmal 
kommt Franziskus, um nachzusehen, und lächelt. Später, wenn er ganz 
müde ist, wird ihm Renee Sintenis einmal helfen. 

Eselchentrost. 
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ie jede vom Menschen verantwortete Tätigkeit war auch die 

Kunst am Anfang »heilig«. Jede künstlerische Arbeit war auf 

ein religiöses Ziel gerichtet. Es gab keine »reine Kunst«, keine 
künstlerische Schöpfung um ihrer selbst willen. Da das menschliche Dasein 
einzig und allein in dem Maße Sinn und Wert gewann, wie es sich nach 
übermenschlichen Leitbildern ausrichtete, bezog sich alles menschliche Tun 
mehr oder weniger unmittelbar auf das Heilige. Wir sagen »mehr oder 
weniger unmittelbar«, weil es einen Unterschied gab zwischen dem Tun, 
das das Heilige nur mit einbegriff (wenn man etwa ein Werkzeug herstellte, 
dessen Modell ein göttliches Wesen in mythischer Zeit geoffenbart hatte) — 
und dem Werk, das es sich zur Aufgabe machte, eine heilige Macht oder 
ein göttliches Wesen zu verkünden, zu verdichten oder zu verehren, wenn 
etwa ein Götterbild geschaffen, ein Altar errichtet, heilige Symbole gezeich- 
net wurden usw. In diesem letzteren Falle stand der Mensch unmittelbar 
der Harmonie des Heiligen gegenüber; in seiner Arbeit handhabte er das 
Heilige, er bemühte sich, ihm eine Form zu geben, es »festzuhalten«. Durch 
die Vermittlung des künstlerischen Ausdrucks wurde die Struktur des Heili- 
gen entschleiert, das heißt sichtbar gemacht. 
Deshalb sagt man auch, die religiöse Kunst unternehme es, das Unsicht- 
bare im Sichtbaren zu vergegenwärtigen. Das trifft vor allem für die hohen 
Kulturen zu, wo die philosophische Spekulation zur Reife gelangt und 
wo man dem Problem der Natur und der Eigenschaften der Gottheit mit 
systematischem Denken gegenübertritt. So waren sich zum Beispiel in In- 
dien nach der Zeit der Upanischaden die Künstler und Philosophen der 
Tatsache bewußt, daß ein Kunstwerk etwas Unbestimmtem, das seinem 
Wesen nach jenseits der Welt der Formen (arapa, para-rapa) steht, sicht- 
bare Form (rzpa) verleiht. Mit anderen Worten, die religiöse Kunst ist 
gezwungen, gerade das wesentlich nicht Gestalthafte, das Transzendente zu 
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Aber selbst in den ältesten und »niederen« Kulturen, die weder über ein 
philosophisches System noch über einen philosophischen Wortbestand ver- 
fügten, war die Funktion der religiösen Kunst dieselbe: Die Kunst über- 
setzt eine religiöse Erfahrung oder ein metaphysisches Begreifen der Welt 
und des menschlichen Seins in eine konkrete und bildhafte Sprache. Diese 
Übersetzung in eine greifbare und bildhafte Sprache wurde nicht als reines 
Menschenwerk betrachtet. Es war keineswegs der Mensch allein, der sich 
die Gottheit unter dieser oder jener Form offenbar werdend »vorstellte«. 
Auch die Gottheit selbst spielte dabei eine aktive Rolle: Sie zeigte sich dem 
Menschen, soweit sie sich von ihm in Form oder Gestalt erfassen ließ. Jeder 
bildliche Ausdruck religiösen Inhalts ist das Ergebnis einer Begegnung 
zwischen dem Menschen und dem Göttlichen, sei es, daß eine solche Be- 
gegnung eine persönliche religiöse Erfahrung oder aber ein religiöses Welt- 
verständnis ist, d.h. die Entdeckung, daß die Welt ein göttliches Werk, 
die Schöpfung der Götter ist. 

Wir kommen später auf diesen zweiten Typ der Begegnung mit dem 
Göttlichen zurück. Zunächst wollen wir den, der durch die persönliche 
religiöse Erfahrung hervorgerufen wird, näher untersuchen. Jeder gestalt- 
hafte Ausdruck einer solchen religiösen Erfahrung setzt voraus, daß sich 
die Gottheit dem Zugriff der »Form«- oder »Gestalt«-werdung nicht ent- 
zieht. Dies führt dazu, daß man die Darstellungen der Gottheit als das 
unmittelbare Ergebnis eines Aktes göttlicher Freiheit betrachtet. Shankara 
schrieb, daß »der Höchste Gott nach Belieben eine körperliche Gestalt an- 
nehmen kann, die durch das Mäyä ermöglicht wird, um denen, die ihn 
fromm verehren, gnädig zu sein.« (Brahmasütra-bhäsya, I,I,20). Die Vishnu- 
Theologen gingen sogar noch weiter: Sie nahmen die volkstümliche Ver- 
ehrung des arcaä — d.h. materieller Gegenstände (Bilder des Vishnu, die 
Steine sälagramä, die Pflanze tulasi usw.) nicht zum Beweis für die 
Unfähigkeit des menschlichen Geistes, sich zu den Höhen der Gottheit auf- 
zuschwingen, sondern sie bewiesen damit im Gegenteil die Freiheit des 
Vishnu, sich unter jeder beliebigen Gestalt zu offenbaren, sowie sein Er- 
barmen mit den Menschen. Lakächärya schreibt: »Obwohl allwissend, 
erscheint Vishnu in den arca, als sei er allen Wissens bar; obwohl Geist, 
erscheint er als Materie; obwohl wahrer Gott, scheint er in der Gewalt 
der Menschen zu sein; obwohl allmächtig, erscheint er schwach; obwohl 
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frei von Kummer und Sorge, scheint er der Pflege zu bedürfen; obwohl 
(den Sinnen) unzugänglich, scheint es, als könne man ihn berühren.« Die 
Vishnu-Theologen erklären also die volkstümliche Verehrung von Bildern 
und sinnlichen Gegenständen als Beweis für den Willen Gottes, herabzu- 
steigen, sich den Menschen zu zeigen und sich durch die Sinne begreifen 
zu lassen — selbst auf die Gefahr hin, in ein Götzenbild verwandelt zu 
werden und mit den sinnlichen Gegenständen, die durch seine Gegenwart 
geheiligt sind, verwechselt zu werden. 

Der große Widerspruch aller Religionen ist, daß Gott sich den Menschen 
zeigt und dabei die Freiheit hat, jede beliebige Gestalt anzunehmen. Ge- 
nauer gesagt, verendlicht er sich aber durch diesen Akt der Freiheit, er 
erniedrigt sich zu einem einzelnen Fragment des Ganzen, das er verkör- 
pert. Daraus folgt als letzte Konsequenz, daß die Freiheit Gottes, sich den 
Menschen zu zeigen, die Gefahr in sich birgt, im umgekehrten Sinne aus- 
gelegt zu werden, insbesondere als ein Beweis des Anthropomorphismus, 
d.h. der Abhängigkeit von der menschlichen Vorstellungs- und Geistes- 
kraft. Ein Gott, der sich zeigt, ist immer in Gefahr, mit dem Bilde, in 
dem er sich manifestiert, verwechselt zu werden. Alle Arten von Götzen- 
dienst und alle Kritik, die an der Lehre von der Existenz Gottes geübt 
wurde, geht letztlich auf diesen Grundwiderspruch zurück: Göttliche 
Offenbarung ist nur in der Endlichkeit und im Umkreis der menschlichen 
Erfahrung zugänglich. Läßt man diesen Widerspruch aber einmal gelten, 
so ist jede noch so niedrige und widersinnige Manifestation der Gottheit 
als solche der Betrachtung wert und darf nicht mit Argumenten abgetan 
werden, die außerhalb des religiösen Erfahrungsbereiches liegen. 
Bekanntlich hat das Mysterium der Inkarnation — die höchste Form der 
Selbstoffenbarung Gottes — Occam zu folgenden Sätzen veranlaßt: »Est 
articulus fidei quod Deus assumpsit naturam humanam. Non includit con- 
tradictionem, Deus assumere naturam assinam. Pari ratione potest assu- 
mere lapidem aut lignum.« Es ist nicht unsere Aufgabe, diese theologische 
Auffassung hier zu kommentieren. Es sei nur bemerkt, daß man vom 
Standpunkt der göttlichen Freiheit aus, wie sie Occam ins Auge faßt, die 
sogenannten »primitiven« Religionen als eine Reihe paradoxer und vielfach 
grotesker »Offenbarungen« betrachten kann. Auf archaischer Kulturstufe 
besteht die Auffassung, daß das Heilige sich ebensogut in Gegenständen 
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der Natur (Steine, Pflanzen usw.) wie auch in den verschiedenen Bereichen 
des Kosmos (Himmel, Gestirne, Wasser usw.) manifestieren kann. In der 
Tat läßt sich die Geschichte der archaischen Religionen zu einem großen 
Teil. auf kosmische Hierophanien zurückführen, d.h. auf die Verehrung 
des Heiligen, das sich unmittelbar im Kosmos manifestiert. Wir wollen 
nicht auf Einzelheiten dieser Dialektik eingehen. Es genügt, wenn wir ge- 
sehen haben, daß sich das Heilige sowohl in den ältesten Kulturstadien 
als auch in den höchstentwickelten Religionen in einer Vielfalt von For- 
men manifestiert, sich dabei aber zugleich verendlicht und verstümmelt. 
Wenn man von einer Kontinuität in der Religionsgeschichte der Mensch- 
heit sprechen kann, so einfach deshalb, weil sich das Göttliche von den 
ältesten Zeiten an bis auf unsere Tage dem religiösen Menschen durch 
etwas anderes zeigt als sich selbst. Das trifft in gleicher Weise für das 
Mysterium der Inkarnation zu, denn auch für die Christen hat sich Gott, 
indem er Fleisch geworden ist, den Menschen in einer Gestalt geoffenbart, 
die von ihm selbst verschieden ist. 

Die religiösen Zeugnisse, d.h. die Dokumente, über die der Religions- 
historiker verfügt, bestehen aus heiligen Gegenständen, Symbolen, bild- 
lichen Darstellungen der Götter, aus Riten und aus den Verständnis- 
weisen dieser Gegenstände, Symbole und Darstellungen. Jedes dieser reli- 
giösen Zeugnisse ist der mehr oder weniger deutliche Ausdruck einer Be- 
gegnung zwischen dem Menschen und dem Heiligen. Das ist aber auch 
ihre einzige gemeinsame Eigenschaft; denn die unzähligen Gestaltungs- 
weisen, durch die der Mensch versucht hat, diese Begegnung mit dem Heili- 
gen auszudrücken, können sonst auf keinen gemeinsamen Nenner gebracht 
werden. Sobald man ihren Aufbau und ihre Zielsetzung untersucht, wird 
man sich bewußt, wie sehr sich die dargestellten religiösen Situationen von- 
einander unterscheiden. Betrachten wir z.B. die religiösen Zeugnisse, die 
wir auf den ältesten Kulturstufen vorfinden: Jedes für sich genommen 
stellt eine Hierophanie dar, d.h. es offenbart eine Struktur des Heiligen. 
Aber es zeigt sich sofort ein Unterschied zwischen den Hierophanien, die 
die Heiligkeit eines kosmischen Bereiches enthüllen (Himmel, Erde usw.) 
oder die eines natürlichen Gegenstandes (dieser Baum, dieser Stein usw.) 
— und den Hierophanien, die die Form oder die Gestalt einer Gottheit 
enthüllen, die im eigentlichen Sinne Epiphanien, Theophanien sind. Im 
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ersten Falle begegnet der Mensch der Heiligkeit des Kosmos, d.h.,.er ent- 
deckt, daß die Welt heilig ist, und zwar ihrem inneren Aufbau nach. Da- 
mit ist nicht zwingend die Entdeckung verbunden, daß die Welt heilig ist, 
insofern sie das Werk der Götter, in manchen Fällen sogar selbst göttliche 
Substanz ist. Im zweiten Fall entdeckt der religiöse Mensch noch etwas 
anderes: Er tritt einem übernatürlichen Wesen gegenüber, das eine Ge- 
stalt und eine Biographie besitzt, d.h. einer Mythologie, einer Geschichte 
der Götter. 

Ein einziges Beispiel mag genügen: Der Himmel offenbart durch sich selbst 
die Transzendenz und die Heiligkeit. Er ist hoch, unendlich, unbeweglich, 
mächtig. Die »Höhe« ist eine Dimension, die dem Menschen unzugänglich 
ist, deshalb wird sie zum göttlichen Attribut. Dies alles auf religiösem 
Weg zu entdecken, heißt eine Struktur des Heiligen entdecken. Auf dem 
Wege einer Hierophanie des Himmels gelangt der Mensch zu dem existen- 
tiellen Verständnis der Verschiedenheit des Heiligen von ihm selbst. Das 
Heilige gehört einer völlig anderen Seinsweise an als seiner eigenen, es 
ist, um mit der Sprache der Philosophie zu reden, »transzendent«. Die 
Religionsgeschichte kennt eine beachtliche Zahl ähnlicher Hierophanien 
des Himmels, d.h. religiöser Erfahrungen, die durch die Bewußtwer- 
dung der Unzugänglichkeit, Ewigkeit und Unendlichkeit des Heiligen her- 
vorgerufen werden. 

Die Religionsgeschichte kennt jedoch auch eine große Zahl von Uranos- 
Göttern, und zwar bereits bei primitiven Bevölkerungen, die vom Jagen 
und Sammeln leben (Australier, Feuerländer usw.). Obwohl nun jeder 
dieser Himmelsgötter uranische Eigenschaften besitzt (sie bewohnen den 
Himmel, sie zeigen ihre Gegenwart durch meteorologische Erscheinungen 
an, sie bringen Regen, die Gestirne sind ihre Augen usw.), darf man nur 
selten annehmen, daß sie einzig und allein die Heiligkeit des Himmels 
ausdrücken. In den meisten Fällen offenbaren diese Götter noch etwas 
mehr: Persönlichkeit und Geschichte. So betrachtet sind sie dem Menschen 
etwas näher als die reine ferne Heiligkeit des Himmels. Das soll aber 
nicht heißen, daß die Götter den Menschen ähnlich sind: werden sie doch 
als die Schöpfer des Universums und des Menschen betrachtet, als all- 
mächtig, allwissend und, wenn sie nicht dii otiosi werden, so flößen sie 
zugleich Furcht und Schrecken ein, d.h., man kann ihre Handlungen 
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nicht voraussehen. Zwar gleichen sie nicht den Menschen, aber ihre Ge- 
stalt- und Personenhaftigkeit machen sie leichter zugänglich und erkennt- 
lich als die magisch-heiligen Kräfte, auf die die Menschen überall im Kos- 
mos stoßen. Mehr noch: Man bewahrt die Erinnerung an eine ferne, 
längst vergangene Zeit, in der die Götter vom Himmel herabgestiegen 
waren und den Menschen auf der Erde begegnet waren. Der Kult dieser 
höchsten Wesen ist sehr einfach: Im allgemeinen werden die Götter nicht 
bildlich dargestellt, oder die Bilder werden nur während der geheimen 
Initiationsriten hergestellt, dem Neophyten gezeigt und dann sorgfältig 
vernichtet (dies ist der Fall bei Daramulun, dem höchsten Wesen der 
Yuin). Wichtig ist jedoch die Tatsache, daß alle diese Götter »sichtbar« 
gemacht werden, daß man ihre »Gestalt« ebenso wie ihre Geschichte, d.h. 
ihre Mythologie kennt. Hauptsächlich aus dieser Begegnung mit der 
Gestalt und der Mythologie eines göttlichen Wesens werden die Künste 
geboren. Die künstlerische Schöpfung entspringt der inneren Notwendig- 
keit, zu zeigen, was die Götter sind und was sie getan haben, mit anderen 
Worten ihre Gestalt und ihr Werk. Wir werden sofort einsehen, daß die 
Gestalten der Götter nicht notwendig anthropomorph sein müssen. Sie 
haben eine kosmische Struktur, d.h., sie sind in der Lage, sich jeder be- 
liebigen konkreten oder imaginären Formensprache zu bedienen. Es han- 
delt sich aber immer um Formen, und seien es die einfachsten geometri- 
schen Figuren. 

Die an zweiter Stelle genannte Quelle künstlerischen Schaffens, d. h. der 
Drang zu zeigen, was die Götter vollbracht haben, ihre Werke zu illu- 
strieren, ist möglicherweise der Ausgangspunkt für die allerältesten Kunst- 
werke gewesen. Es kann sein, daß die Geschichte der Götter, die Mytho- 
logie, schon vor den Formen und Gestalten der Götter bildlich dargestellt 
worden ist. Auf jeden Fall ist dieses Bedürfnis der Beginn der Archi- 
tektur. So betrachtete man die Altäre und Heiligtümer als Darstellungen 
der imago mundi, als einen Miniaturkosmos. Der Kosmos aber ist in 
erster Linie das Werk der Götter, ja, ihr Meisterwerk. Dies gilt nicht nur 
für die religiösen Denkmäler des vorderen Orients im Altertum, des alten 
Indien und China, oder für die Denkmäler der Maya und Azteken, 
sondern auch für die Heiligtümer »primitiver« Völker. Nicht nur die 
ziqqurat und die Tempel Mesopotamiens, das Denkmal von Borobodur 
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oder die chinesischen Tempel, sondern auch die Kulthäuser der Eingebo- 
renen von Neu-Guinea oder die Zeremonienhütte gewisser nordamerika- 
nischer Stämme vergegenwärtigen die Welt im Symbol. Zwar gehören 
diese primitiven Völker nicht zu den archaischsten, die wir kennen, aber 
diese archaischsten Stämme besitzen auch keine Architektur im eigentlichen 
Sinne. Selbst wenn jedoch einer dieser Nomadenstämme ein Feld für seine 
religiösen Zeremonien vorbereitet, sind sich die Menschen darüber klar, 
daß das Feld durch den Ritus im letzten Grunde in eine imago mundi 
verwandelt wird. Die bora, das heilige Feld der Ureinwohner Südost- 
Australiens, stellt das Feld des höchsten Wesens, Baiame’s dar, d. h. die 
Urlandschaft, so wie sie Baiame in illo tempore für die Vorfahren dieses 
Stammes geschaffen hat. Aber dieses gleichnishafte »Feld« symbolisiert 
die »Welt«, denn für den primitiven Menschen ist der Kosmos und seine 
Welt, der Raum, der ihm vertraut ist, ein und dasselbe. 

Mit anderen Worten, schon auf dieser archaischen Kulturstufe begegnet 
man den grundlegenden Anschauungen, die später in den Kulturen Asiens 
und Mittelamerikas weitläufig ausgestaltet worden sind: Die Welt, die 
Schöpfung der Götter, wird in einem begrenzten geheiligten Raum sym- 
bolisch dargestellt: Zeremonienfeld, Altar, Kulthütte, Tempel usw. Immer 
wird auf irgendeine Weise das Werk der Götter dargestellt. In den weiter 
fortgeschrittenen Kulturabschnitten ahmte man in der Errichtung eines 
Heiligtums den höchsten Akt der Götter, die Schöpfung, nach - eine 
Wiederholung der Kosmogonie also. Die Wiederholung der Kosmogonie 
spielte im religiösen Leben der alten Völker eine bedeutende Rolle, und 
sie gab Anlaß zu zahlreichen Zeremonien, Techniken und Verhaltens- 
weisen. Wir wollen diesen weiten Fragenkomplex hier nicht diskutieren. 
Wir müssen uns aber daran erinnern, daß die rituelle Orientierung im 
Raum, die Errichtung von Dörfern, Städten und Palästen, sowie auch 
der Bau eines einfachen Hauses, ja das Prinzip, nach dem man eine Hütte 
oder ein Zelt errichtet, mehr oder weniger genaue Entsprechungen der 
Kosmogonie und einer imago mundi sind; kurz, alle diese Werke preisen 
und wiederholen einen beispielgebenden göttlichen Akt, die Erschaffung 
der Welt. 

Aber mehr noch: man muß sich fragen, ob nicht die vor- und frühge- 
schichtlichen Felsmalereien und ein großer Teil der Kunst der Primitiven 
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nichts anderes als Episoden aus der Mythologie übernatürlicher Wesen dar- 
stellen, gesta, deren Kern wir nur nicht kennen. Unternimmt man es, 
verschiedene vorgeschichtliche Zeichnungen zu deuten, so ergibt sich, daß 
sie eine Geschichte verdeutlichen. Sie erzählen von übernatürlichen We- 
sen, deren Doppelgängern oder Stellvertretern, d. h. den wilden Tieren 
oder Zauberern. Die Bilder zeigen diese Wesen in handelnder Stellung: 
eine magische Geste, ein Tanz, ein Ritus oder ein wesentlich lebenserhal- 
tender Akt, der hauptsächlich dem Bereiche der Jagd, der Ernte, der Ge- 
schlechtlichkeit entnommen ist. Wir sind nicht immer in der Lage, die 
Stellung solcher Figuren in der religiösen Hierarchie zu bestimmen, genau 
anzugeben, ob sie Götter, Dämonen oder Zauberpriester darstellen. Es 
scheint aber sicher, daß diese ersten Denkmäler prähistorischer Kunst sich 
auf magisch-religiöse Zeremonien beziehen, daß sie mit anderen Worten 
mittelbar oder unmittelbar zeigen, was die übernatürlichen Wesen getan 
haben, um die Menschen zu lehren, Ähnliches zu tun. 

Die Geschichte dessen, was die Götter getan haben, und dessen, was in 
ihrer Schöpfung, der Welt, geschehen ist, bildet den Gegenstand für einen 
beachtlichen Teil der Kunst überhaupt. Die gesta der Götter werden eben- 
sogut durch die indischen und indonesischen Flachreliefs wie durch die 
mittelamerikanischen Denkmäler und durch die bildenden Künste des vor- 
deren Orients im Altertum und der Mittelmeerkultur verdeutlicht. Wie- 
weit es gelungen ist, die göttlichen Mythen mit Hilfe von Bildern und 
plastischen Szenen zu erzählen, mit welchen Mitteln man die Handlung 
konzentrierte, bisweilen auf eine einzelne bezeichnende Geste zurückführte, 
unter welchen Vorwänden man die zeitliche Dauer ausschloß, um vor 
allem die Gestalt des mythischen Märchens zu bewahren, in welchem Maße 
die kulturelle Umgebung und die Besonderheit einer religiösen Erfahrung 
die Unterschiede begründet haben, die in den einzelnen Kunststilen be- 
stehen und die von Kultur zu Kultur verschieden sind, das sind Fragen, 
die den Rahmen dieses Artikels überschreiten. 

Wichtig ist aber, daß man selbst da, wo es sich nicht unmittelbar um 
Göttergeschichte handelt, mit Recht annehmen kann, daß jede plastische 
Form, jedes ikonographische System, das einen Blick auf die Welt oder 
auf die Grundrhythmen des kosmischen Lebens oder der menschlichen 
Existenz freigibt, im letzten Grunde ein künstlerischer Ausdruck für die 
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Persönlichkeit und die schöpferische Tätigkeit der Götter ist. Gewisse 
Kunstwerke aus der Vor- und Frühgeschichte Chinas lassen sich in diese 
Gruppe eingliedern. Die Bedeutung des häufigen ikonographischen 
Motivs t’ao-t’ieh (wörtlich »der Vielfraß«), das schon in den rituellen 
Bronzedarstellungen der Chang- und Chou-Zeit bezeugt ist, ist bekannt. 
Der t’ao-t’ieh wurde erklärt als Symbol des höchsten himmlischen 
Gottes, aber auch als furchtgebietende Gottheit, die die kosmischen Rhyth- 
men und die periodische Welterneuerung regelt. Wie dem auch sei, immer 
verdeutlicht dieses ikonographische Motiv das Geheimnis des heiligen Kos- 
mos. Es handelt sich nicht um eine einfache Übersetzung des Geheim- 
nisses in die Sprache der bildenden Kunst, sondern das t’ao-t’ieh er- 
füllt eine religiöse Funktion: Es hilft dem Menschen, die Strukturen der 
Welt wahrzunehmen. Später hat man den Begriff der Einheit, der aller 
Polarität zugrunde liegt, durch das heilige Diagramm t’ai-chi t’u ikono- 
graphisch festgehalten. Es besteht aus zwei wechselnden Bildern in Rot 
und Schwarz, sie symbolisieren das yin und das yang, die sowohl dem 
Kosmos zugrunde liegen als auch die Mitte des Lebens ausmachen. 

Dieser kurze Exkurs in die chinesische Ikonographie führt uns zu einem 
wichtigen Problem: Wenn es stimmt, daß die Chinesen ihre Götterbilder 
erst seit Beginn der christlichen Zeitrechnung infolge des buddhistischen 
Einflusses gefertigt haben, so folgt daraus, daß sich die früheren Denk- 
mäler entweder auf die Heiligkeit des Kosmos beziehen, also unmittelbar 
und fernerhin auch auf die Gottheit der Weltentstehung, oder daß sie 
unbildhafte Symbole der Gottheit darstellen. Wenn man die ungeheure 
Bedeutung der Heiligkeit des Kosmos im religiösen Leben der Chinesen 
berücksichtigt, so fällt es schwer, zu entscheiden, ob die sehr häufigen 
Symbole wie Dreiecke, Rauten, Kreise, Spiralen, Bäume, Tiere usw. Be- 
ziehungen zu Göttergestalten ursprünglich hatten oder bewahrten oder 
ob sie verschiedene Aspekte der dem Kosmos innewohnenden Heiligkeit 
bezeichneten. 

Dies wirft das äußerst weit verzweigte Problem der Beziehungen zwischen 
den Gottheiten und ihren Symbolen auf. Erinnern wir uns, daß im vor- 
deren Orient des Altertums, in Indien und in anderen Teilen der Welt 
auf den Denkmälern die Symbole den Götterbildern vorausgehen. Um nur 
ein einziges Beispiel zu nennen: In Mesopotamien trifft man eine größere 
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Zahl von Pflanzensymbolen, den zunehmenden Mond, die Sonne, den 
Blitz, gewisse geometrische Figuren (Kreuze, Fünfecke, Rhomben, Haken- 
kreuze usw.). Sie sind unabhängig von den Gottheiten und sind vor der 
Erscheinung der Götterbilder auf den Denkmälern da. Verschiedene die- 
ser Symbole wurden allerdings von den Gottheiten, die in geschichtlicher 
Zeit das religiöse Leben Mesopotamiens bestimmten, assimiliert: So der 
Halbmond von der Mondgottheit Sin, die Sonnenscheibe von Shamash 
usw. Wenn auch andere Symbole noch eine gewisse Selbständigkeit in 
bezug auf die Götter bewahrten (so gewisse Waffen, architektonische Sym- 
bole, gewisse Zeichen wie etwa das der »drei Punkte«), so wurden doch 
viele, ja, die meisten Zug um Zug von den sehr zahlreichen Gottheiten 
beansprucht. Die Tatsache, daß ein Symbol der Ikonographie eines Gottes 
vorausgeht, beweist nicht unbedingt, daß das Symbol von Anfang an un- 
abhängig von dem Gott war, obgleich diese Möglichkeit grundsätzlich 
nicht mehr ausgeschlossen ist. Es ist möglich, daß das Symbol einer prähi- 
storischen Gottheit, die aus dem Kult verschwunden und vergessen ist, 
zugehört. In diesem Falle hätte das Symbol mehrere Jahrhunderte unab- 
hängig überleben können und wäre in geschichtlicher Zeit durch eine 
neue göttliche Gestalt assimiliert worden. 

Die religiösen Symbole sind jedoch mit einer solchen magisch-religiösen 
Macht begabt, daß sie ihre Selbständigkeit sogar bewahren, wenn sie 
unter die Person eines Gottes subsumiert sind. Sie sind mit anderen Wor- 
ten in der Lage, die Heiligkeit des Kosmos unabhängig von der diesen 
regierenden Gottheit zu verdichten und auszusagen. Schon in der archa- 
ischen Periode Uruk III bedeutete die Ähre den göttlichen Gatten der 
Göttin Innin, aber zugleich die magisch-religiösen Segnungen, die der 
heiligen Vereinigung des göttlichen Paares entsprangen. In diesem Falle 
drückt das Symbol die biokosmische Heiligkeit aus und vertritt zugleich 
eine göttliche Gestalt. Andererseits wissen wir, daß es in Mesopotamien 
Gottheiten gab, die nicht anthropomorphisch dargestellt wurden, so zum 
Beispiel den Himmelsgott Anu und den Erdgott Enlil, die nur durch eine 
mit Hörnern geschmückte Tiara über einem Thron dargestellt wurden. 
Folglich ist es nicht ausgeschlossen, daß manche religiösen Symbole den 
Platz von Göttern einnehmen. Später, als die Götter anthropomorphisch 
dargestellt wurden, wurden die Symbole, die früher deren Platz einge- 
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nommen hatten, zu deren Attributen, wie zum Beispiel der Blitz, der 
Stier, der Hirsch, der Adler im Falle des Teshup, das Zeichen des Wassers 
im Falle der Ea. 

Bevor Buddha auf Bildern dargestellt wurde, deutete man seine Gegen- 
wart durch die Spur seines Fußes oder durch den Baum, unter dem er 
die Erleuchtung hatte, an. In diesem Falle bezogen sich die Symbole nicht 
auf einen heiligen Aspekt des Kosmos oder der Gottheit, sondern auf eine 
Begebenheit, die zugleich persönlich und beispielgebend war: Offenbarte 
doch die historische Gestalt des Sakyamuni, als sie Buddha wurde, den 
Menschen ein Vorbild, das der Nachfolge wert war, und einen Weg, der 
die Seinsweise des Menschseins überschritt. 

Auch Indien kennt Symbole, die zugleich für kosmische Vorgänge und 
die die heiligen Kräfte des Kosmos manifestierenden Gottheiten eintreten. 
Das yantra, besonders so wie es von den Shaivi-Theologen interpretiert 
worden ist, stellt ein Beispiel für den Typ der theo-kosmischen Symbolik 
dar. Das yantra ist ein Diagramm, das von einer Reihe von Dreiecken ge- 
bildet wird; das Dreieck, das nach unten spitz zuläuft, symbolisiert das 
yoni, d. h. die Gottheit Shakti; das mit der Spitze nach oben bezeichnet 
das männliche Prinzip Shiva, der Mittelpunkt (bindu) bedeutet das Brah- 
man, das noch nicht differenziert ist. Das yantra zeigt in einer geometri- 
schen Symbolik die Erscheinungsformen des Kosmos, ausgehend von der 
ursprünglichen Einheit; dennoch handelt es sich nicht um eine objektive 
Beschreibung der physischen Welt, sondern um das Geheimnis der gött- 
lichen Erscheinung. 

Manche Symbole wie das Sonnenrad oder das Flügelrad in Vorderasien, 
das vajra in Indien usw. gehen von einem Gott auf den anderen über. Sie 
sind Symbole für die Unzerstörbarkeit, die absolute Realität, die uni- 
versale Selbständigkeit, die vollkommene Autonomie, die ’Transzendenz 
usw. — Darum werden sie die Symbole oder Attribute des Gottes, dem 
es gelingt, eine beherrschende Stellung im religiösen Bewußtsein des Vol- 
kes einzunehmen. 

Die Symbole verschwinden niemals völlig aus der Kunst und der reli- 
giösen Ikonographie, selbst wenn der Anthropomorphismus der Götter- 
bilder die unübertreffliche Vollendung des klassischen Griechenland erreicht 
hat. Der Blitz, das Flügelrad, die Getreideähre und noch so viele andere 
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Symbole wollen eindeutig aussagen, daß die Statue, die der Mensch be- 
trachtet, nicht die eines menschlichen Wesens, sondern die einer Gottheit 
ist. Allerdings ist der übernatürliche Charakter eines Bildes noch leichter 
einsichtig, wenn die Gottheit in tierähnlicher oder phantastischer Gestalt 
dargestellt wird. Die formalen Elemente, die der Tier- und Pflanzen- 
welt oder dem umfassenden Bereich des Imaginären entstammen, sind ein 
kraftvoller Ausdruck dafür, daß sich die Gottheit, die sie übernommen hat, 
einer völlig anderen Seinsweise als der Mensch erfreut. Sie ist Herr über 
magisch-religiöse Kräfte, die dem Menschen unzugänglich sind. Die tier- 
ähnlichen Elemente eines Götterbildes zeigen, daß die Gottheit an den 
Geheimnissen und Zauberkräften des tierischen Lebens teilhat. Sie kennt 
nicht die Kluft zwischen den verschiedenen Stufen kosmischen Lebens, im 
Gegenteil, sie vereinigt alles Wachstum und alle schöpferischen Möglich- 
keiten. Auch begegnen sich in ihr alle Seinsweisen und alle Geheimnisse 
der Tierwelt: deren Willenskraft, Weisheit, Schönheiten usw. Für den 
Menschen besteht ein spannungsgeladener Riß zwischen seiner eigenen 
Seinsweise und der der Tierwelt. Aber das tierähnliche Götterbild zeigt 
ihm, daß diese Spannung eher ein Zeichen von Schwäche ist, während 
die Gottheit mehrere Seinsweisen miteinander vereinigen kann, ohne tie- 
fer zu steigen oder geringer zu werden. 

Dasselbe paradoxe Geheimnis der göttlichen Einheit trotz der Verschie- 
denheit der Erscheinungen drückt sich auch durch bildhafte Elemente aus, 
die aus dem Pflanzenreich stammen. Die von der Pflanzen- und Baum- 
gestalt übernommene Betrachtungsweise der Gottheit zeigt deren Vielge- 
stalt, ihre Möglichkeit, gleichzeitig nach mehreren Prinzipien zu existie- 
ren, sowie ihre Macht über die Quellen irdischer Fruchtbarkeit. Wenn in 
die bildhaften Darstellungen der Gottheiten tier- oder pflanzenähnliche 
Elemente aufgenommen werden, so drückt das dadurch entstehende Bild 
etwas mehr aus als nur die Manifestation der kosmischen Heiligkeit in 
der Tier- und Pflanzenwelt: Es handelt sich dabei um ein tiefes Geheim- 
nis der Gottheit, das der Vernunft allein nicht zugänglich ist; bisweilen 
ist es ein erschreckendes Geheimnis, denn es weist auf unbegreifliche Be- 
ziehungen zwischen den höchsten Göttern und gewissen Tieren und Pflan- 
zen hin, wie wenn die Götter in einem Bereich ihres Lebens, der den 
Menschen fast unbekannt ist, nämlich unter der Maske der Tiere und 
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Pflanzen, ein heimliches Dasein führten. All dies kann, muß aber nicht 
in den Mythen angezeigt sein. Schon die Darstellungen mit Formelementen 
aus dem Tier- und Pflanzenreich reichen aus, um erahnen zu lassen, daß 
es eine heimliche Geschichte der Götter gibt, daß sie Abenteuer bestanden 
haben, Proben der Tapferkeit abgelegt haben, daß sie selbst dem Tod 
gegenübergestanden sind und ihn bezwungen haben. Kurz, sie haben 
eine Lebensgeschichte, bewegt, romanhaft, nicht voraussehbar, reich an 
aufregenden Episoden. 

Solch komplexe und vielgestaltige Götter findet man in den bäuer- 
lichen Religionsformen, und sie beherrschen vor allem die antiken Stadt- 
kulturen des vorderen Orients, des Mittelmeerraumes und Indiens. Ihre 
Mythologie ist reicher und bewegter als die der alten Himmelsgötter, der 
Tiergötter und Göttinnen früherer Kulturen. Sie waren es auch in erster 
Linie, die das künstlerische Schaffen der Hochkulturen befruchteten und 
nährten. Gerade sie regten in Ägypten, Mesopotamien und Griechenland 
das schöpferische Vorstellungsvermögen an, in bildlichen Formen ihre 
kosmischen Zauberkräfte, ihre unbegrenzte Gewalt, ihren Kampfgeist, 
aber auch den Abstand, der sie von den Menschen trennt, ihre Selbst- 
herrlichkeit und die Unerbittlichkeit ihrer Entscheidungen darzutun. 
Auf diesem bevorzugten Gebiete der Bildhauerei waren die Künstler zur 
Bearbeitung großartiger Gegenstände aufgerufen: Die geheimnisvolle Viel- 
gestalt der Herren des Blitzes und Gatten der Mutter Erde, der Über- 
winder von Ungeheuern und mächtigen Kämpfern. Aber auch die Götter 
des Himmels, die Häupter der Göttersitze und die Spender des Rechts, 
die Göttinnen der allumfassenden Fruchtbarkeit oder die jungen Götter, 
die in periodischen Abständen starben und wieder auferstanden. 
Packender noch sind die ikonographischen Elemente, die der Welt der 
Vorstellungen und Träume entnommen sind: phantastische, scheuß- 
liche, groteske und dämonische Figuren oder die vielköpfigen gött- 
lichen Wesen, solche mit zahlreichen Armen, solche, deren Körper mit 
Augen übersät sind usw. Zwar besteht offenbar ein wesentlicher Unterschied 
zwischen der ersten Gruppe, den reinen Phantasiegebilden, und der zweiten, 
der als wesentliches Element die Vielzahl der Glieder (Köpfe, Arme, 
Augen) eignet. Aber alle diese Figuren machen die Unversöhnlichkeit der 
Götter, die Tatsache, daß sie nicht zur Welt der Menschen gehören, augen- 
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scheinlich. Zugleich verdeutlichen sie deren Fremdheit, Ausnahmestellung 
und deren Freiheit, jede beliebige Gestalt anzunehmen. Vor allem aber ver- 
deutlichen sie eine religiöse Grunderfahrung: Das Göttliche umfaßt in der 
ihm eigenen Seinsweise das Schreckliche, das Maßlose, die Überschreitung 
von Gut und Böse, kurz, das, was gegenüber den menschlichen Wertmaß- 
stäben absolut selbständig ist. Das Göttliche stellt sich nicht so vertraut, 
gütig und lächelnd dar, wie es die Menschen gerne sähen. 

Die Morphologie des phantastischen und schreckenerregenden Bildertyps 
ist unbegrenzt. Bei den primitiven Völkern haben hauptsächlich der Toten- 
kult und die maskierten Zusammenkünfte dazu angeregt, scheußliche Fi- 
guren zu erfinden, die die verschiedenen Personifizierungen des mythischen 
Vorfahren darstellen. Dieser war zugleich der oberste Tote und der Herr 
der Hölle. Das imaginäre Universum, von wo jene schrecklichen Gestalten 
auftauchen, war zugleich die Welt des Traumes und der Toten. Manchmal 
berühren sich beide Welten, die Toten kehren in den Träumen wieder, und 
während des Schlafes wandert die Seele in das Reich der Toten. 

Wir begegnen einer ähnlichen Situation in einigen tantrischen Ikono- 
graphien, vor allem aber in der tibetanischen Kunst: Scheußliche Masken 
und Figuren, die aus einem schrecklichen Alptraum aufgestanden sein 
könnten, stellen die zahllosen Gottheiten des Todes dar, d.h., sie ver- 
deutlichen die verschiedenen Erfahrungen, die der Mensch nach dem Tode 
machen wird. Worauf aber in den primitiven Kulten der maskierten 
Zusammenkünfte nur andeutungsweise hingewiesen wurde, das wird in 
der indo-tibetanischen Kunst weitläufig ausgebreitet: Die objektive vi- 
suelle Begegnung des Menschen bei vollem Bewußtsein seiner selbst mit 
den Gottheiten und Dämonen des Jenseits verfolgt ein religiöses Ziel: 
eine solche Begegnung kommt einer Initiation gleich, einem Niedersteigen 
in die Hölle zu den Toten. Die aufmerksame Betrachtung dieser schreck- 
lichen Figuren, das Vertrautwerden mit und langes Verweilen bei ihnen 
trägt nicht nur dazu bei, die Todesangst zu verringern, sondern führt 
zu einer faktischen Kenntnis des Lebens nach dem Tode und kann wichtige 
Folgen für die zukünftigen Daseinsformen haben, ja bis zur Befreiung 
führen. 

Auf die eine oder andere Weise entsprechen alle Bilder von Göttern, 
Halbgöttern und Dämonen, die eine scheußliche und abschreckende Struk- 
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tur haben, den Mythologien des Todes oder haben irgendeine Beziehung 
dazu. Das heißt nicht, daß alle Gottheiten des Todes eine Fabelfigur 
haben, von außergewöhnlicher Häßlichkeit sind und Angst einjagen sol- 
len. Schon in der Mythologie und Ikonographie der Persephone, vor 
allem aber während der hellenistischen Epoche kannte die Welt des Mittel- 
meers und Roms eine gewisse Zahl von Figuren, die den Tod als tiefen 
Schlaf darstellen, als Rückkehr in den Mutterschoß oder als den Ritus 
des Übergangs in eine glückselige Welt oder als einen langen Aufstieg bis 
jenseits des Sternenraumes usw. In der primitiven Welt ebenso wie in 
Indien, Tibet und Südostasien sind alle Gottheiten, deren Bilder in Schrek- 
ken versetzen, mehr oder weniger unmittelbare Stellvertreter des Todes, 
selbst wenn ihre hauptsächliche Funktion gar nichts mit dem Tod zu tun 
hat. Dies erklärt sich daraus, daß alles, was sich dem Menschen unmittel- 
bar in drohender Weise offenbart, sowie alles, was die Zerstörung der 
Formen und die Vernichtung des Alls bedeutet, auf irgendeine Weise 
denselben Grundprozeß darstellt: Geburt und Tod. So sind Shiva oder 
Käli-Durgä zwar keine Gottheiten des Todes, doch bedeutet ihre 
bildliche Wiedergabe völlig eindeutig, daß die Zerstörung und die stän- 
dige Wiedererschaffung des Alls unerbittlich den Tod einschließt, selbst 
wenn dieser Tod manchmal als geistige Erfahrung verstanden werden muß: 
als Tod des profanen, nicht erleuchteten Menschseins, damit eine höhere 
Seinsweise, die der Freiheit oder der Unsterblichkeit erreicht wird. 

Was die Gottheiten mit einer Vielzahl von Gliedern anbetrifft, so ist 
ihre Aufgabe eindeutig von der der schreckenerregenden Gottheiten ver- 
schieden. Die Vielzahl der Glieder besagt in bildhafter Sprache, daß es 
sich hier nicht um ein menschliches Wesen, sondern um einen Gott handelt. 
Die Mehrköpfigkeit zeigt an, daß der Gott in der Lage ist, zu gleicher 
Zeit in mehrere Richtungen zu sehen, daß er allsehend und infolgedessen 
allwissend ist. Die Dreiköpfigkeit der Gottheit findet sich schon in den 
Siegeln des Mohenjo-Daro und die Zweiseitigkeit ist in der mesopota- 
mischen und griechischen Kunst bezeugt (vgl. Argus). Dreiköpfige gött- 
liche Wesen finden sich ziemlich häufig auf thrakischen und keltischen 
Denkmälern, und die Zweiköpfigkeit der Gottheit wurde in der bil- 
denden Kunst des slawischen Bauernvolkes dargestellt. Ebenso bedeutet 
der mit Augen übersäte Körper Allsehendheit der himmlischen Gott- 
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heiten. Nut, Horus und der Meergott Bes werden in Ägypten genau wie 
Argus mit Augen bedeckt dargestellt. In Indien versuchte die Ikono- 
graphie, die göttliche Allmacht sichtbar zu machen, indem sie die Glie- 
der der Götter vervielfachte, vor allem der Götter, die den Rhythmus des 
Kosmos lenkten (Shiva, Käli). Durch den Mahäyänä-Buddhismus wurde 
der ikonographische Typ des Gottes mit den zahllosen Armen — bisweilen 
waren die Hände mit Augen bedeckt (Tärä in Tibet, Kwannon in Japan) 
— in Tibet, China und Japan verbreitet. 

Selbst als die griechische Kunst die Vervollkommnung der klassischen 
Epoche erreicht und die Götter, seit langem anthropomorphisiert, als 
typische Beispiele menschlicher Schönheit dargestellt werden, gelingt es dem 
Genie des Künstlers noch immer, das Göttliche in der Struktur des Bil- 
des zu bewahren. Die vollkommene Heiterkeit, das geheimnisvolle Lächeln, 
die weit geöffneten wimpernlosen Augen zeigen an, daß es sich um Per- 
sonen handelt, deren Daseinsweise die der Menschen übersteigt. Die Sym- 
bole — jetzt zu Attributen der Götter geworden — vervollständigen die 
Bilder der Gottheiten. Ihr Dasein erinnert daran, daß Geheimnis, Frei- 
heit und Macht integrierende Eigenschaften der göttlichen Person sind. 
Eine ähnliche Technik wurde unter dem griechischen Einfluß in der bud- 
dhistischen Bildhauerei entwickelt. Das Bild Buddhas drückte das Glück 
und die Heiterkeit dessen aus, der die höchste menschliche Erleuchtung 
erfahren hat, der also tatsächlich die Grenzen menschlichen Daseins über- 
schritten hat. 

Nirgends wurde das künstlerische Genie auf eine solche Probe gestellt 
wie im klassischen Griechenland, im buddhistischen Asien und im christ- 
lichen Europa. Obwohl man von verschiedenen Ausgangspunkten herkam, 
stellte sich das zentrale Problem überall in der gleichen Weise. Wie sollte 
man durch ein Bild hindurch, das soweit wie möglich der menschlichen 
Gestalt angeglichen war, die Vorstellung, die man von der Gottheit hatte, 
sichtbar werden lassen? Die Griechen bemühten sich, die Schönheit des 
menschlichen Körpers zu übersteigern, hüteten sich aber, sie umzuwandeln. 
Für dieBuddhisten war das Problem etwas einfacher; denn obwohl Buddha 
höher als die Götter emporstieg, war und blieb er ein Mensch. Es handelte 
sich im wesentlichen darum, die Verwandlung des menschlichen Daseins 
durch die Erleuchtung ikonographisch auszudrücken. 
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Für den christlichen Künstler war das Problem praktisch unlösbar, und 
dies ist es noch heute. Denn man hat noch kein Mittel gefunden, bildlich 
auszusagen, daß Gott in dem historischen Christus verborgen war. Aus 
diesem Grunde zeigen die wahren Meisterwerke christlicher Kunst Jesus 
nicht als den Verkünder seiner Lehre, sondern Christus am Kreuz oder 
bei der Auferstehung, Christus in seiner Herrlichkeit, als Richter, als Welt- 
herrscher. Alle diese Erscheinungsweisen Christi konnten bildlich ausge- 
drückt werden — aber wie sollte man das Geheimnis der Inkarnation 
ausdrücken, bevor es nicht geoffenbart war? Wie wollte man die einfache 
Tatsache wiedergeben, daß Gott sich in einem menschlichen Körper ver- 
borgen hatte und dabei als Gott vollkommen unkenntlich geworden war? 


(Aus dem Französischen übersetzt von Klaus Engelhardt) 
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dem Berge Tabor, die doch in allen drei synoptischen Evangelien 

gleich ausführlich berichtet wird (Matth. 171-135 Mark. 93-10; 
Luk. 9985-36), im Vergleich zu anderen neutestamentlichen Ereignissen, 
wie etwa der Verkündigung, der Geburt, der Kreuzigung und der Auf- 
erstehung, verhältnismäßig selten bildlich dargestellt wurde, obwohl das 
Fest der Verklärung, seit dem 4. Jahrhundert bekannt und am 6. August 
gefeiert, immer zu den Höhepunkten des Kirchenjahres zählte. 
Tatsächlich finden wir sie fast nur als Bestandteil von Lebenszyklen Christi, 
wo dieses Ereignis unmöglich übergangen werden durfte, also in mittel- 
alterlichen Evangeliaren (z. B. im Evangeliar Kaiser Ottos III. um 1000 
oder im Bamberger Evangelienbuch um 1050), auf gegossenen Kirchen- 
türen (z. B. am Dom zu Pisa und zu Monreale) und hie und da auf 
Kirchenscheiben und Fresken. Außerhalb dieser Zusammenhänge kann man 
die Darstellungen der Verklärung an den Fingern einer Hand abzählen. 
Einzig die östliche Ikone hat dieses für übersinnliche Verhältnisse auf- 
schlußreiche Motiv liebevoll und verständnisinnig gepflegt. 
Unter den westeuropäischen Darstellungen sind es im Grunde nur drei, 
die allgemein bekannt sind: diejenige, wohl die berühmteste, von Raffael 
im Vatikan (1483—1520); dann diejenige von Fra Angelico zu San Marco 
in Florenz (1386—1455) und endlich diejenige von Baldovinetti ebenfalls 
zu San Marco in Florenz (1427—1499). Alle drei stammen aus dem Geiste 
der Renaissance, sind aber grundverschieden voneinander. Raffaels Ge- 
mälde 1 stellt in fast realistischer, die imaginativen Traditionen verschmä- 
hender Weise die Szene in drei Stufen dar, unten im Vordergrund das 
Volk, das außer dem besessenen Knaben nicht an der Vision teilhat, in 
der Mitte die drei halbschlafend liegenden, vom übersinnlichen Licht 
geblendeten Jünger und darüber, im Himmel schwebend, Christus mit 
Moses zur Rechten und Elias zur Linken (immer vom Beschauer aus). — 


" ist eigentlich recht merkwürdig, daß die Verklärung Christi auf 


502 


Vom Geheimnis der Verklärung Christi 


Ganz anders ist die Auffassung bei Fra Angelico?. Das Volk fehlt; die 
drei Lieblingsjünger knien in charakterisierenden Stellungen am Fuße des 
Berges, auf dem der Christus thront, nach westlicher Tradition mit einer 
Lichtmandorla umgeben, während Moses zur Linken, Elias zur Rechten, 
nur bis zur Schulter und außerhalb der Aura des Christus, im Dunkel sicht- 
bar sind (Abb. ı). Baldovinetti? dagegen hat sowohl die Aura wie den 
Lichthintergrund preisgegeben, die Gestalten auf die physische Erde her- 
untergeholt, aber durch Haltung und Gebärden so wunderbar verklärt, daß 
man das imaginative Licht als ganz innerlich geworden empfindet (Abb. 2). 
Etwas Zauberhaftes, wie eine geistige Melodie, spricht sich durch die An- 
ordnung der Gestalten aus, was den Gedanken nahelegt, Baldovinetti habe 
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die Ikonenmalerei wohl gekannt. Die Haltung Christi ist, wie bei Raffael 
und Fra Angelico, segnend; aber er blickt dem Betrachter voll ins Auge, 
nicht nach oben wie bei Raffael oder nach unten wie bei Fra Angelico. Zu 
seinen Füßen liegt, auf den linken Arm gestützt, Jakobus, dessen Antlitz 
träumende Schau ausdrückt; wir erkennen in ihm den Herzensmystiker, 
der, in Spanien enthauptet, den Märtyrertod starb. Zur Linken Christi 
erscheint der jugendliche Elias. Den Rücken dem Beschauer zuwendend, 
schreitet er in die Ferne. Er repräsentiert die heilige Initiationsweisheit der 
Vergangenheit. Ihm gegenüber, zur Rechten Christi, steht der ältere Moses 
mit ähnlicher Geste, aber halb dem Betrachter zugewandt, in die Zukunft 
schreitend. Seltsam ist nun, daß die Entsprechungen der Gestalten, wie 
beim Chrismon % , übers Kreuz gehen. Unterhalb des Elias also, halb im 
Profil, sitzt das Gegenstück zu Moses, nämlich Petrus, den Heiland (oder 
Moses?) mit physischen Augen erstaunt betrachtend. Petrus ist der starke 
Willensmensch, der mit dem Haupte nach unten den Kreuzestod erlitt. 
Unterhalb des Moses dagegen sitzt das Gegenbild zu Elias, nämlich der 
Jünger Johannes, das Antlitz ganz dem Betrachter zugewandt, aber den 
Blick nach innen gerichtet; denn er schaut hellwach innerlich-geistig, was 
oben dargestellt ist. Johannes ist der Jünger, von dem die Bibel sagt, daß 
er den Tod nicht schmecken werde; der einzige, der eines natürlichen Todes 
starb. 

Fast zur selben Zeit wie die drei Renaissancemaler schufen in Rußland 
fromme Künstler Ikonen, welche die Verklärung in ganz anderer Weise 
darstellten. Unter ihnen leuchtet vor allem ein Bild hervor, das aus der 
Rubljow-Schule * stammt und sich in der Tretjakow-Galerie zu Moskau 
befindet. Es entstand um 1425 (Abb. 3). Wir finden darauf bereits alle 
wesentlichen Züge dieses Ikonenmotivs: den weißgekleideten Christus in 
kreisförmiger Aura, die goldgrün umrandet ist und einen helleren gestirn- 
ten Mittelgrund zeigt; darin ist ein weißumrandeter Fünfstern mit dunk- 
lem Kern eingezeichnet. Den Aurenrand zum Teil zudeckend, stehen links 
Moses und rechts Elias. Unten auf der hell-ockergelben Erde sind die 
drei Jünger in typischen Stellungen: dem Moses diagonal gegenüber eine 
Gestalt (Jakobus?) in dunkelbraunrotem Mantel, die auf dem Rücken 
liegt, physisch schauend, die linke Ferse dem Christus zugestreckt; die zweite 
Gestalt, dem Elias diagonal gegenüber, ist an den Gesichtszügen als Petrus 
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Abb. 2 Abb. 3 


erkennbar; er kniet, vom Christus abgewandt, aber das Antlitz zurück- 
gekehrt, und ist von einem hellbraunen Mantel umhüllt; die dritte Gestalt 
in der Mitte ist tief zusammengekauert, in sich versenkt, mit jugendlichem 
Antlitz, in weinrotem Kleid; es könnte Johannes sein. Die ganze Majestät 
der Erscheinung Christi wird durch ihre aufrechte Haltung und das weiße 
Gewand unterstrichen, während die Erschütterung der Jünger in ihrer 
Fluchtbewegung zum Ausdruck kommt. — Verwundert fragt sich der Be- 
trachter, was das Pentagramm hinter Christus, und dazu noch auf der Spitze 
stehend, sowie die eigenartigen Gegenüberstellungen andeuten sollen. 

Eine zweite Ikone? aus Zentralrußland (16. Jahrhundert), die aber 
schon nicht mehr die gleiche künstlerische Höhe aufweist wie die erste, auch 
farblich unklar geworden ist, zeigt im wesentlichen dieselben Züge: die 
weiße Gestalt des Christus im runden, hell- und dunkelgrünen Aurenschein 
vor einem braunroten Fünfstern. Auch die beiden Propheten sind aus der 
Aura weiter herausgerückt, während die Jünger ihre Stellungen vertauscht 
haben. Die alte Tradition scheint hier spiegelbildlich umgedreht zu sein. 

Interessanter und offenbar aus einer etwas abweichenden Überlieferung 
stammend ist die dritte Ikone®, die wir für unsere Betrachtung heran- 
ziehen wollen (Abb. 4). Sie stammt aus dem 15. Jahrhundert, befand sich 
in der Uspenskji-Kathedrale zu Pleskau und ist jetzt im Museum daselbst. 
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Die obere Bildhälfte ist hier wesentlich anders gestaltet. Der Christus in 
der Mitte trägt statt des weißen einen goldenen Mantel. Hinter seiner Ge- 
stalt erscheint die dreigestufte Sonnenaura fast schwarzbraun, von Gold- 
strahlen verziert, wie vergeistigtes Feuer. Um den Leib aber wird ein schief- 
abwärts gezogenes, blutrotes Pentagramm sichtbar. Die dunkle Aura wird 
nur wenig von den beiden Prophetengestalten überschnitten, wobei diesmal 
Elias links, Moses rechts steht. Überraschenderweise werden hier im Hin- 
tergrunde, vom Berge halbverdeckt, die drei Jünger mit Jesus noch zweimal 
sichtbar, rechts, wie sie zum Berge Tabor aufsteigen, links, wie sie nach 
der Verklärung wieder herabkommen. — Die Anordnung der drei Jünger 
ist nahezu dieselbe wie auf der ersten Ikone aus der Rubljow-Schule, aber 
ihre Haltung ist eine andere. Ihre Mäntel sind fast einheitlich rot. Der 
Jünger rechts (Jakobus?) liegt diesmal halb auf dem Bauch und wird von 
dem rechten Strahl des Fünfsterns an der Ferse getroffen. Der Jünger links 
(Petrus) ist ebenso halb knieend, jedoch dem Christus zugewandt. Der 
linke Sternstrahl trifft ihn im Antlitz. Der mittlere Jünger, wegen seiner 
Jugendlichkeit als Johannes anzusprechen, kniet halb, halb liegt er nach 
links hinüber und wird von dem zentralen Strahl im Rumpf getroffen. Das 
heißt wohl, der eine wird im Willen, der zweite im Geiste, der dritte im 
Herzen von der Christuskraft ergriffen. Allerdings würden wir heute die 
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Jünger anders zuordnen, nämlich Johannes dem Geiste, Petrus dem Willen 
und Jakobus dem Herzen. 

Diese Pleskauer Ikone ist in ihrer Art mindestens ebenso wirkungsvoll 
und künstlerisch hochwertig wie diejenige aus der Rubljow-Schule. 

In die gleiche Tradition wie die vorangehende gehört offenbar eine Dar- 
stellung aus der Abtei Herstelle”, die aus dem ı7. Jahrhundert stammt, 
jedoch den Sinn des Fünfsterns nicht mehr gekannt hat (Abb. 5). Auch ist 
die Haltung von zweien der drei Jünger vereinheitlicht. Der Christus, der 
wieder sein helles Gewand trägt, erscheint auf einer zweigestuften Sonnen- 
scheibe. Aber die oberen zwei Zacken des Fünfsterns sind verschwunden; 
die unteren Spitzen weisen nur noch auf die drei Jünger hin, berühren sie 
nicht mehr. Die beiden Propheten, Moses links, Elias rechts, stehen außer- 
halb der Sonnenaura und berühren sie kaum. Sie kontrastieren prächtig 
mit der leuchtenden Zentralgestalt. Wie auf der ersten Ikone, die wir be- 
trachtet haben, heben sich die drei oberen Gestalten klar von ihrem Hinter- 
grunde ab. 

Zum Schluß sei noch eine letzte Darstellung aus Recklinghausen ®®, die einer 
Sammelikone entstammt, erwähnt, weil sie interessanterweise zeigt, wohin 
das Unverständnis führt, wenn die Tradition verlorengegangen ist. Sie 
knüpft unverkennbar an die Rubljow-Schule an, denn der Sternrand ist, 
wie das Gewand Christi, weiß; dagegen ist die Aura selber samt ihrem 
Kern und dem Pentagramm olivgrün. Der Stern weist hier aber sechs 
Zacken auf. Offenbar hielt man die Zahl fünf für belanglos und meinte, 
es handle sich einfach um das Sternsymbol. Man kannte also den Sinn des 
Pentagrammes in Verbindung mit Christus nicht mehr. 

All diese Ikonen gehen selbstverständlich auf viel ältere Darstellungen zu- 
rück; das verrät gerade die Unsicherheit in der Überlieferung. Eine solche 
frühe Darstellung der Verklärungsszene findet sich z. B. in einem Kloster 
am Berge Sinai? in Form eines Apsismosaiks aus dem 6. Jahrhundert, 
worauf die Gestalten mit ihren Namen versehen sind. Sicherlich ist das 
nur eine von vielen ähnlichen, vertritt für uns aber eine Art von Urbild, 
solange wir nicht noch ältere kennen (Abb. 6).1° 

Es ist nun höchst interessant, daß der verklärte Christus in diesem Mosaik 
hellgewandet auf dunkler, ei-, nicht mandorlaförmiger Aura steht, die in 
mindestens fünf konzentrische Zonen (Planetensphären) aufgeteilt ist; die 
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innersten sind von der Gestalt verdeckt. Vom Christus gehen sieben Licht- 
strahlen weit über die Aura hinaus, und zwar zwei auf Schulter-, zwei auf 
Hüft-, zwei auf Kniehöhe und einer zwischen den Füßen abwärts. Es han- 
delt sich offenbar um das Urbild des späteren Pentagrammes. Die drei 
untersten Strahlen berühren die Jünger, aber alle gleichmäßig in der Körper- 
mitte.!! 


KL 


Abb. 6 


Zur Linken des Christus (vom Beschauer aus) steht Elias, zur Rechten 
Moses. Die Jünger befinden sich auf gleicher Höhe wie die beiden Prophe- 
ten, und zwar Johannes links vor Elias, halb aufgerichtet mit der Gebärde 
des visionär Schauenden; Jakobus rechts vor Moses, kniend wie Johannes, 
aber mit weniger ausdrucksvoller Gebärde; dann in der Mitteliegend Petrus, 
mit aufgestützten Ellenbogen, den Kopf halb gegen Christus zurückge- 
wendet. Der Verklärte steht also gleichsam auf Petri Rücken. Diese An- 
ordnung und die Stellungen waren also schon im 6. Jahrhundert ein fester 
Kanon, der später langsam in Vergessenheit geriet. 


* 


Wir wollen nun versuchen, die tiefere Bedeutung, welche die Maler ihren 
Darstellungen dieses Verklärungsmotives zugrunde legten, herauszuarbei- 
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ten. Das wird uns dann die Möglichkeit geben, auch den Sinn des Fünf- 
sterns zu verstehen. 

Schon aus dem Wortlaut in den drei synoptischen Evangelien geht ein- 
deutig hervor, daß es sich bei der Verklärung Christi um ein ganz beson- 
deres höheres Erlebnis handelt; heißt es doch z. B. im Markus-Evange- 
lium IX, 8 sehr deutlich: »Und plötzlich, als sie um sich blickten (also 
nach der Vision!), sahen sie niemand mehr bei sich außer Jesus allein.« 
Nicht umsonst gebot ihnen Jesus Schweigen über das Erlebte bis nach seinem 
Tode. Es handelt sich offenbar um ein ähnliches Ereignis wie bei der 
Himmelfahrt des Elias (2. Kön. 2,_15), bei der auch fünfzig seiner Jünger 
jenseits des Jordans zurückgelassen werden, während der Lieblingsjünger 
Elias ihn begleiten darf. Und da dieser ihn um ein doppeltes Teil seines 
Geistes bittet, verkündet ihm Elias ausdrücklich: »Wenn du siehst, wie ich 
von dir entrückt werde, so wird es dir zuteil werden.« Das heißt: wenn 
er entwickelt genug ist, zu schauen (Imagination), fällt ihm der Mantel 
seines Meisters (d.h. dessen Sehergabe) zu. Elias steigt also von der astralen 
Welt, in der man schaut, auf in die himmlische. Deshalb fährt Elias auf 
älteren Ikonen, so z. B. auf derjenigen von Nowgorod (15. Jahrhundert), 
auf einer runden, feurigen Sonnenscheibe zum Himmel auf. 

Bei der Verklärung Christi liegt die Sache aber noch komplizierter, denn 
die Jünger schauen nicht nur, sie sollen auch hören lernen. So hören sie 
das Gespräch zwischen Jesus, Moses und Elias an, offenbar jedoch ohne des- 
sen Sinn zu verstehen; das verrät schon des Petrus’ Ausspruch: »Herr, es ist 
gut, daß wir hier sind; wir wollen drei Hütten machen, dir eine und Mose 
eine und Elia eine.« (Mark.9;) Und bei Lukas heißt es noch ausdrück- 
lich (935): »... und er wußte nicht, was er sagte.« Darum steht in den 
Evangelien auch nichts von dem Inhalt dieses welthistorischen Gespräches. 
Was die Jünger dagegen verstehen, ist die Stimme aus der Wolke nachher: 
»Dies ist mein geliebter Sohn, höret auf ihn!« (Mark. 97) 

Wir entnehmen daraus, daß die drei Lieblingsjünger wohl die Fähigkeit 
des Schauens (Imagination) entwickelt hatten, dagegen nur die ersten An- 
fänge des Hörens (Inspiration), während die übrigen Jünger weder die 
eine noch die andere Fähigkeit besaßen. Mit andern Worten: Die Verklä- 
rung soll die drei Lieblingsjünger zum ersten Mal über den astralen Plan 
hinaus in die himmlische Welt einführen. 


509 


Walter Weber 


Wir wissen nun aus zahlreichen Dokumenten aller Zeiten und Völker, 
welche die Initiation beschreiben, daß das gewöhnliche Alltagsbewußtsein 
fast immer unter dem Bilde des Hauses, der Hütte oder, in besonderen 
Fällen, der Einsiedlerklause dargestellt wird. Das imaginative (astralische) 
Bewußtsein erscheint entweder im Bilde des Flusses (z. B. des Jordans) 
oder eines (Ur)Waldes (z.B. bei Dante, zu Beginn der Commedia), dagegen 
das inspirative Bewußtsein unter dem eines Lichterlebnisses auf einem 
Berge (Sonnenschloß, Gralsburg). Was darüber hinausgeht, das intuitive 
Bewußtsein der höchsten geistigen Welt, wird durch das Bild der Insel im 
Ozean, auf der sich ein Turm oder eine Burg befindet, angedeutet (z. B. 
der Turm Olympi in der »Chymischen Hochzeit« des Christian Rosen- 
kreuz, der Turm der Göttin Irnini im »Gilgameschepos«). Was daher, wie 
die Verklärung, auf einem Berge geschieht, sind Erlebnisse der himmlischen 
Welt, was schon aus dem Vernehmen des Wortes (oft auch der Sphären- 
musik) hervorgeht. Darum finden die Verkündigung der Seligpreisungen 
und der Ichworte der Bergpredigt, die Kreuzigung und die Himmelfahrt 
auf Bergen statt. Moses holt die Zehn Gebote vom Berge Sinai herunter. 
Es ist der Berg Meru uralter Mythen und auch der Berg der Adepten in 
der Alchimie. Nicht umsonst haben die Katharer ihre Initiationen auf dem 
Berge Montsegur oder Montreal de Sos durchgeführt. 

Da nach der christlichen Tradition Jesus-Christus als zweite Person der 
göttlichen Trinität gerade aus diesem Sonnen-Lichtbereich herstammt, also 
der himmlischen Welt, verraten auch die Bilder der Maler, die noch ein 
Verständnis für dieses Geheimnis hatten, mehr über die wahre Wesenheit 
des Gottessohnes als andere. Raffael z. B. wußte nur noch, daß Christus 
aus dem Lichtbereich stamme, vermochte aber seine Aura nicht mehr bild- 
haft zu schauen. Fra Angelico schaut sie wohl, aber so, wie sie auch bei 
gewöhnlichen Menschen zu sehen ist, als Mandorla (richtiger wäre ein 
Oval oder eine Eiform).!? Bei Baldovinetti ist auch dies verschwunden. 

Die Ikonenkünstler dagegen stellen die Gestalt Christi in die mehr oder 
weniger geistig-realistisch wiedergegebene Sonnenscheibe mit ihren drei 
Sphären (Hierarchienkreisen). Christus ist also Träger der Sonnenaura und 
als solcher Herr über die Zeitenkreise. Deshalb setzt er sich mit den beiden 
Vertretern der Vergangenheits- und der Zukunftskräfte, Elias und Moses, 
auseinander. Auch ist es geistig, nicht nur biographisch, durchaus sinnvoll, 
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daß Elias jugendlich, Moses dagegen uralt dargestellt ist; denn Elias re- 
präsentiert in der jüdischen Geheimlehre das geistige Endlicht, Moses den 
finsteren Ursprungswillen.!3 Sie sind zugleich die Vertreter der beiden 
Grundkräfte der Menschheitsentwicklung, die man unter den Symbolen der 
Jachin- und Boas-Säulen im Salomonischen Tempel zusammenfaßt. Darum 
steht der eine links, der andere rechts. Wer dieses Geheimnis nicht durch- 
schaut oder mißversteht, kann die beiden Gestalten leicht auf die falsche 
Seite stellen, um so mehr, da es auch zwei gegensätzliche Gesichtspunkte 
gibt, nach denen sie betrachtet werden können. 

Die Dreiheit von Christus, Elias und Moses vertritt aber auch gleichzeitig 
die Trinität, wobei Moses für das Vater-, Elias für das Geistprinzip steht. 
Es ist darum auch nicht verwunderlich, daß die Verklärungsszene sehr stark 
an ein anderes heilsgeschichtliches Ereignis anklingt, nämlich an den Be- 
such der drei Engel bei Abraham im Hain Mamre (r. Mose 18, _1). Von 
diesen wurde der mittlere immer als Vorverkündigung der Erscheinung 
Christi aufgefaßt. Auf diese Tatsache weist auch der Lebensbaum über dem 
mittleren Engel hin, der — in Übereinstimmung mit dem alttestament- 
lichen Bericht — auf älteren Ikonen (nicht aber auf den Mosaiken) zu 
sehen ist. Entsprechend ragt über dem linken Engel zuweilen ein Tempel- 
turm, dem rechten ein Berg mit Höhle empor, wodurch das Vatergöttliche 
und der Heilige Geist angedeutet werden. 

Da nun Christus als zweite Person der Trinität naturgemäß der Spender 
der Lebenskräfte (Lebenswasser) ist, hängt er auch besonders innig mit dem 
Wesensglied im Menschen zusammen, das die Lebens- und Ätherkräfte ent- 
hält. Diese strömen in charakteristischer Weise vom Haupt hinunter zu den 
Füßen, von dort zu den Händen und von einer Hand zur anderen, so daß 
das ganze ein elastisches Pentagramm (zuweilen auch ein Heptagramm) dar- 
stellt, das sich je nach der Haltung der Gliedmaßen verändert. Wenn darum 
der Christussonne dieser Fünfstern eingeschrieben ist, so wird damit das 
Wissen um die tiefere Wirksamkeit des Christus im Menschen offenbart. 
Und zwar ist dieser Stern weiß, weil es sich um Lichtkräfte, rot, weil es 
sich um Feuerkräfte, olivgrün, weil es sich eben um die Lebenskräfte han- 
delt. Es werden einfach die verschiedenen Seiten desselben Phänomens dar- 
gestellt. Wen diese Strahlen am Haupt treffen, der wird, wie Johannes, 
vom Geiste erleuchtet; wen an der Ferse, wie Petrus im Willen ergriffen; 
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wen in der Leibesmitte, wie Jakobus, der Mystiker, im Herzen entzündet. 
Der erste wurde die Quelle des esoterischen, der zweite diejenige des welt- 
lichen, und der dritte diejenige des mystischen Christentums. Ihre entspre- 
chenden Körperstellungen und Gesten unterstreichen diese Deutung nach- 
drücklich. Ein Rätsel bleibt nur der Umstand, daß das Pentagramm auf 
der Spitze steht, denn dies gilt sonst als Symbol Luzifers. 

Besondere Beachtung verdient die gegenseitige Zuordnung der Propheten 
und der Jünger. Fast möchte man glauben, es sei damit auch eine tiefere 
Schicksalsverbundenheit angedeutet, zum mindesten auf einigen Ikonen, 
wenn Johannes dem Elias, Petrus dem Moses und Jakobus dem Christus 
gegenübergestellt sind, so daß sie das Chrismon £ veranschaulichen. Dieses. 
Chrismon oder Labarum des Konstantin, das ja identisch ist mit dem kelti- 
schen Sonnenrad und anderen Symbolen, wird hier also als Strukturgesetz 
verwendet, um gewisse verborgene Tatsachen anzudeuten, ohne sie auszu- 
sprechen. Und bei genauerer Selbstbeobachtung stellt sich heraus, daß die 
Eindrücklichkeit und Tiefe dieser Bilder, selbst noch bei Baldovinetti, auf 
dieser Anordnung beruht. Denn in Wahrheit sind wir damit einem wich- 
tigen künstlerischen Strukturgesetz auf die Spur gekommen. Wenn man 
es einmal erkannt hat, findet man es in zahllosen anderen sakralen Kunst- 
werken vor dem großen Umbruch, der durch die Renaissance gekennzeich- 
net ist, vielfach vereinfacht, abgewandelt oder ausgeweitet, wieder. Es ist 
wohl auch nicht Zufall, daß es vor allem sieben biblischen Ursituationen 
zugrunde liegt: 1. dem Sündenfall, 2. der Geburt Christi, 3. der Jordantaufe, 
4. der Verklärung, 5. dem Abendmahl, 6. der Kreuzigung und 7. der Maje- 
stas Domini. 

So haben wir beim Sündenfall in der Mitte den Lebensbaum mit der 
Schlange, links und rechts Adam und Eva. Das Chrismon ist also in die 
Elemente zerlegt, die, statt sich zu kreuzen, nebeneinanderstehen. Nur die 
Schlange deutet diese Kreuzung an. 

In der Geburtsszene ist die Senkrechte durch den Lichtstrahl, der vom Stern 
herab auf das Jesuskindlein fällt, vertreten. Die sich kreuzenden Balken 
des X werden von Maria und Josef repräsentiert, die von den drei Magiern 
einerseits und den drei Hirten andrerseits begleitet sind. Selbst Ochs und 
Eselein gehören in denselben Gegensatz, den die Alchimie mit Hyle und 
Azoth bezeichnete. 
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Bei der Jordantaufe stellt Jesus mit der über ihm schwebenden Taube und 
unter Umständen der darüber angedeuteten Vateraura oder -hand die Senk- 
rechte des P dar, während die beiden Engel einerseits, der Täufer andrer- 
seits das X vertreten. 

Beim Abendmahl scheint das Zeichen bedeutungsvollerweise ganz in die 
Horizontale übersetzt zu sein. Neben dem Christus in der Mitte stehen 
die zweimal drei Jüngergruppen links und rechts für das X. 

In der Kreuzigungszene sind die Entsprechungen völlig in die Augen sprin- 
gend. Die beiden Schächer oben, Johannes und die Mutter Jesu unten (zu- 
weilen auch Longinus und der Täufer) übernehmen hier die sich überkreu- 
zenden Kräfte. 

In der hundertfach variierten Majestas Domini (nach der Johannes-Apo- 
kalypse) thront der verherrlichte Christus in der Mitte mit der Erde zu 
seinen Füßen, während die Diagonalen durch die vier Cherubim darge- 
stellt sind, wodurch angedeutet werden soll, daß es sich um kosmische 
»Richtungen« handelt. Oft ist dieses Motiv noch begleitet oben von Sonne 
und Mond oder zwei Engeln, unten von Adam und Eva. 

Eine sehr schöne Vorstufe zu diesem künstlerischen Urbild haben wir außer- 
dem in den Darstellungen des Besuches der drei Engel bei Abraham und 
Sara im Hain Mamre, wo die drei Balken des Chrismon einfach gleich- 
wertig nebeneinanderstehen. 

Man kann den Mittelstamm für die zentralen Ichkräfte, die beiden Schräg- 
balken dagegen für die antithetischen Kräfte von Hyle und Azoth, Jachin 
und Boaz, Kain und Abel, Priestertum und Königtum, Mann und Weib 
und wie die Gegensätze alle heißen, einsetzen; dann erkennt man den tiefen 
historischen Sinn dieser ganzen Anordnung, die den Künstlern durch Jahr- 
hunderte hindurch bewußt war. Sie legten sie in die Bilder hinein, um ihnen 
dadurch den Charakter von Symbolen und Urbildern zu verleihen. 

Es ist daher wohl nicht übertrieben zu sagen, daß wir damit das Erz-Urbild 
für viele Urbilder in der älteren Kunst gefunden haben. Daß es gerade 
das Chrismon ist, leuchtet demjenigen ohne weiteres ein, der den Sinn des 
Christentums esoterisch zu verstehen versucht. 

Was hiermit an einigen repräsentativen Kunstwerken aufgezeigt wurde, 
läßt sich genau ebenso im Bereich okkulter Symbole nachweisen; aber das 
ist ein Kapitel für sich, das hier nicht mehr zur Diskussion steht. 
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1 Abbildung in Collection Silvana, Milano. 1954 (Pl. XXXV). — 2 Abbildung in Maria 
Luisa Gengaro, Il Beato Angelico a San Marco. Bergamo, 1944 (T. 15). — 3 Bild Edizione 
Jacquier (Lichtbild). — ? Siehe in UdSSR, Frühe russische I konen. Unesco, 1958 (T. XXV). 
_ 5 Siehe Schweinfurth und Schneider, Russische Ikonen. Bern, 1953 (T. VII). — ® Farben- 
lichtdruck der Kunstanstalt Max Jaffe, Wien; zu beziehen durch Verlag A. Egger, 
Köln ıo. — ? Siehe L. Schreyer, Bildnis des Heiligen Geistes. Freiburg i. Br., 1940 
(S. 64). — 8 Siehe Ikonen, herausgegeben von Martin Winkler. Recklinghausen, Band 2, 
Tafel VIII. — ® Vgl. Jean Meyendorff, St. Grögoire Palamas et la mystique orthodoxe. 
Paris, 1959. S.34 et 39. — !° Dieses Mosaik vom Sinai scheint tatsächlich die früheste 
Darstellung der Verklärung Christi in dieser Form zu sein; jedenfalls findet sich unter 
den frührömischen Malereien und Mosaiken nichts irgendwie Entsprechendes. (Vgl. 
J. Wilpert, Die römischen Mosaiken und Malereien der kirchlichen Bauten vom IV. bis 
XII. Jahrhundert; Freiburg, 1917, und A. Krücke, Der Nimbus und verwandte Attribute 
in der frühchristlichen Kunst, Straßburg, 1905.) Ebensowenig scheint eine analoge Dar- 
stellung in der Nekropole von Baouit in Oberägypten (6. Jahrh.) erhalten zu sein 
(vgl. J. Cledat, Le monastere et la necropole de Baouit, Le Caire, 1904-1906). Das 
Apsismosaik von $. Apollinare in Classe zu Ravenna, das etwas früher ist (Mitte des 
6. Jahrh.), gibt dagegen eine rein symbolische Darstellung der Verklärung, wobei der 
Christus durch ein Kreuz im sternverzierten Kreisnimbus, die drei Lieblingsjünger als 
weiße Lämmer angedeutet sind. — !! Ähnliche Darstellungen mit sechs, sieben oder mehr 
Strahlen finden sich noch im 9. Jahrhundert, z. B. in den Höhlenkirchen von Kappa- 
dokien (etwa in Göreme; vgl. L. Budde, Göreme; Düsseldorf, 1958. T.76, 78 u. 79); 
ferner auf einer Buchminiatur eines byzantinischen Manuskriptes des Johannes VI. 
Kantakuzenos (um 1370) vgl. Rice/Hirmer, Kunst aus Byzanz; München, 1959); und 
schließlich öfter auf italo-byzantinischen Ikonen, z. B. auf einer solchen von Reckling- 
hausen (16. Jahrh., Ikonen-Kalender 1961, T.8) und einer anderen in der Sammlung 
Zeiner-Henriksen (Norwegen); München, o. J., T. II. Überall folgt die Anordnung und 
Stellung der drei Jünger ziemlich genau der ältesten Sinai-Tradition. Dies ist auch der 
Fall auf einer byzantinischen Illustration zu den Homilien des Gregor von Nazianz 
(867-886); dagegen fehlen hier sowohl die Strahlen als der Fünfstern. Der Christus 
ist von einem einheitlichen hellen Kreisnimbus umgeben. (Vgl. Rice/Hirmer, $.85.) — 
12 Die Erscheinungsformen der Aura und deren tiefere Begründung sind Gegenstand 
einer besonderen Studie. — 1% Nach Ouspensky und Lossky, Der Sinn der Ikonen, Bern 
und Olten, 1952, $.2ıı—2ı2, verlangt der überlieferte Kanon der Ikonenkunst, daß 
Elias alt und bärtig, Moses jung und bartlos dargestellt werden. Vom XI. Jahrhundert 
ab ist auch die Haltung der drei Jünger festgelegt: Petrus, meist rechts, ist kniend dar- 
gestellt, die Rechte schützend vor dem Offenbarungslichte erhoben; Johannes stets in 
der Mitte, mit dem Rücken vom Lichte abgewandt, stürzend; während Jakobus meist 
links vor der Erscheinung flieht und rückwärts hinstürzt. 
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EINE SKIZZE ZUR TRAGIKOMODIE DER INTELLIGENZ 
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»Der Traum der Vernunft gebiert Ungeheuer.« Goya 


recht schmachtet, befreit durch den Mut und die Treue seiner Gemahlin 

Leonore. Mag dieses edle Spiel — ein Lieblingsstoff des Bürgertums — 
auch die Wahrscheinlichkeit gegen sich haben und allzusehr Routinetheater 
sein, so hebt doch die Musik, die den sublimsten Eros vom Trug der 
Erscheinung befreit, den Gegenstand aus seiner Trivialität ins Hoch- 
dramatische. Das Ewig-Weibliche als Harmonie, als Himmelsmacht, erlöst 
den Dürstenden aus dem Gefängnis seiner Sinne. 
Soviel vom Mythos der Musik, kraft dessen sich der Gegensatz des 
Individuums zur Gesellschaft hymnisch verbinden läßt, kraft dessen die 
‚Menschheit sich verbrüdert sogar mit ihren Ausgestoßenen und die 
Idee sich jubelnd aufschwingt aus der überwundenen Zeit. Sehen wir aber 
ab von der Macht des Harmonischen, von der Rousseauschen Idealität des 
. Fühlens, vom napoleonischen Schwung der rettenden Trompeten, so gibt 
es nichts, was Florestan befreit. Was ihn in den Kerker stößt, den Libertin 
des späten ı8. Jahrhunderts, ist etwas anderes als nur ein neidischer 
Theaterbösewicht. Was ihn dort festhält, ist sein Widerspruch zur Gesell- 
schaft, nicht weniger und nicht mehr. Und einer Leonore, die sein Schicksal 
teilen will, wird nichts übrigbleiben, als ihm in die Kerkerhaft zu folgen, 
aus der es für ihn kein Entrinnen gibt. 
In seinem Charakter liegt der Kampf des Ich mit dem Allgemeinen, und 
wenn es mit diesem Kampf ein Ende nehmen soll, dann kein symphonisch 
verklärtes, sondern ein zynisch-groteskes. Denn dieser Kampf um jeden 
Preis ist ohne Sinn. Das Individuum hat kein Dasein außerhalb der Ge- 
meinschaft; seine Hybris ist die des Narren: sie macht das Ich zur Welt und 
redet von sich zu niemand; sein Heroismus besteht in der Resignation 
eines Clowns, und sein Verhalten trägt deutlich die Zeichen des Tragi- 


IB Beethovens Oper wird Florestan aus dem Kerker, in dem er zu Un- 
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komischen; denn wenn es damit begann, sich als ein Gott aufzuführen, so 
endet es damit, ein armer Kadaver zu sein, und die Gesellschaft, die es 
verachtet hat, geht darüber hinweg. 

Im nämlichen Jahr, 1814, als Beethovens »Leonore« endlich erfolgreich 
über dieWienerBühne ging, starb in dem Irrenhaus zu Charenton Donatus 
Alfons Franz, Marquis de Sade. Sein Leben trägt die Züge dieses anderen 
Florestan. 

Man wird das Gesicht des Mannes, der den Sadismus erfunden hat, nicht 
ohne weiteres als ein umenschliches betrachten dürfen, und deshalb sieht 
man es zunächst am besten vor der Szenerie der Zeit. Vor dieser Attrappe 
des heitersten Rokoko verbirgt ein Lächeln den Mörder, ein Liebesschwur 
den Verführer. Noch Mittelalterliches gibt sich als schon Modernes, Quack- 
salberei als Medizin, Inquisition als Menschenrecht, kabbalistischer Zauber 
als Wissenschaftsgläubigkeit. In diesem Jahrhundert, in dem der Mensch 
sein Denken als Gott und seinen Körper als eine Maschine begreift, ist 
es nicht allzu sonderbar, daß ein tollkühner Kopf darauf verfällt, aus 
seiner Erotik ein System zu machen; wobei man diese Erotik wohl nicht 
anders als intellektuell verderbt annehmen muß. Auch die moralische 
Frechheit, die er sich dabei erlaubt, der Schein von Wissenschaftlichkeit, 
den er dem Dilettieren in einer Art von Anatomie der Lustempfindungen 
verleiht, das Maß von Skrupellosigkeit und von Verruchtheit, das er dafür 
aufbringt — dies alles erweist ihn als einen Sohn seines Jahrhunderts, als 
einen adligen Fant, den der Ruhm seines Wappens beschützt. Und ihn ent- 
schuldigt nicht nur der Grad seiner Intelligenz, sondern auch eine bigotte 
geistliche Erziehung, sowie die Reiterattacken des Siebenjährigen Kriegs, 
an dem er als forscher Jüngling teilgenommen hat. Andererseits kann man 
es auch Hof und Klerus nicht übelnehmen, wenn diese konservativen Kräfte 
zusammenwirken, um einem so außergewöhnlichen Hitzkopf entgegenzu- 
treten und seine libertine Gesinnung, die alle Rücksicht auf Takt und Ge- 
schmack verschmäht, auf ein gehöriges Maß zurückzuführen. 

Doch dabei bleibt es nicht nur. Mag die galante Welt in dem grimassen- 
haften Treiben dieses Außenseiters so etwas wie den Sittenspiegel ihrer 
eigenen Laster gesehen und ihn zum Sündenbock der eigenen doppelten 
Moral gestempelt haben — damit ist weder die unbarmherzige Härte er- 
klärt, mit der die Gesellschaft diesen Einzelnen verfolgt, noch auch die 
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Wirkung seines Beispiels und seiner Schriften, die von der »schwarzen« 
Poesie und Psychopathologie des neunzehnten Jahrhunderts bis zu der 
Theorie der Herrenrassen im zwanzigsten reicht. Der historische Sade hat 
zwar mit seinen Skandalprozessen dem Klatsch der Pariser Salons für eine 
Weile den Stoff geliefert. (Es handelt sich um die Prozesse von Arcueil, 
April bis Juni 1768, und Marseille, Juni bis September 1772. Das einemal 
unterzieht er eine stellenlose Hausiererin einer erotischen Tortur. Das 
anderemal engagiert er eine Gruppe von käuflichen Mädchen und bringt, 
gemeinsam mit einem Kammerdiener, die niederen Venusdienerinnen in 
Verlegenheit durch einige Perversitäten, wie sie nur auf der Ebene des 
aufgeklärten Intellektualismus möglich sind.) Und wenn man auch zu- 
geben muß, daß er alles nur Mögliche getan hat, um seinen Stand und seine 
Familienwappen, das eigene sowohl wie das seiner Frau, zu beleidigen und 
zu brüskieren, und daß sein unvergleichliches erotisches Korsarentum — er 
gründet, um nur ein Beispiel zu nennen, in seinem Schloß La Coste in der 
Provence, beruhend auf dem alten Vorrecht seines Herrentums, eine Art 
polygamen Clan, in dem nicht nur die gleichgeschlechtlichen Beziehungen, 
sondern auch die zu Minderjährigen gepflegt werden — daß, will ich 
sagen, dieser ständige Amoklauf gegen die bestehende Moral dynastische, 
politische und ökonomische Interessen gegen ihn ins Feld gerufen hat — 
die Nachwelt hätte ihn trotz alledem längst vergessen oder ihn allenfalls 
ins Raritätenkabinett gestellt. Daß aber aus diesem Enfant terrible der 
Mann des Terrors wurde, aus diesem Amateur im zweifelhaften Stil der 
Zeit ein Ungeheuer des Erotischen, das geht weit über sein historisches Bild 
hinaus und gehört der Legende an. Wir fragen uns, welcher Legende. 

Daß aus der Dämonenfurcht am Ende des Mittelalters die beiden Sagen- 
gestalten des Faust und des Don Juan hervorgetreten sind, hat Kierkegaard 
gezeigt; und auf dem Hintergrund der christlichen Vorstellungswelt hat 
er bewiesen, wie die Verkörperung des reinen Geistigen als das Faustische, 
und die der reinen Sinnlichkeit als das Don-Juaneske, notwendig als Un- 
heimliches empfunden werden mußten. »Indem der Geist sich von der 
Erde löst, erscheint die Sinnlichkeit in ihrer ganzen Macht.« Aus diesem 
Satz geht hervor, daß die zerrissene Menschlichkeit in beiden Legenden- 
gestalten die Folge der paulinischen Trennung des Geistes vom Fleische 
ist. Auch wenn kein Dunkelmann als Magus Faust durchs deutsche Land 
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gezogen wäre, auch wenn kein Juan Tenorio die Herzen der Spanierinnen 
gebrochen hätte — diese beiden Figuren wären erfunden worden auf Grund 
der christlichen Scheidung zwischen Sinnlichkeit und Denken. 

Etwas Ähnliches läßt sich nun auch von dem Marquis de Sade behaupten, 
nur daß die Schrecken, die auf seinem Antlitz wetterleuchten, die Zeichen 
einer späteren Epoche sind. Diese neuere Zeit bringt Faust und Don Juan 
zusammen, sie schafft ein mythisches Bild von einem Zwitter aus Hirn 
und Geschlecht. Indem der Intellekt sich des Natürlichen bemächtigt, ent- 
steht eine neue, künstliche, dem Menschen entfremdete Welt. Darin wird 
das Natürliche soweit als möglich geometrischen Figuren angenähert, und 
es versteht sich von selbst, daß dies nicht ohne Vergewaltigung geschehen 
kann. Die starre Disziplin der Rechenkunst bemächtigt sich des Eros und 
erniedrigt die menschlichen Triebe zu mechanischer Verrichtung. Die 
sexuelle Leidenschaft wird demonstriert nach Plan und Symmetrie; sie 
folgt dem Gesetz der Serie und läßt sich beliebig produzieren und wieder- 
holen. (Vgl. Horkheimer-Adorno, Dialektik der Aufklärung, Exkurs I. 
Dort findet sich in ähnlichem Zusammenhang der Satz: »Was Kant tran- 
szendental begründet hat, die Affinität von Erkenntnis und Plan,... hat 
Sade ... empirisch ausgeführt.«) Mit andern Worten, die sadistische 
Methode ist eine Anwendung der cartesianischen auf die Inferiorität der 
animalischen Natur. Indem Vernunft sich selber zum Herrscher macht, 
übt sie Gewalt. Was immer wehrlos ist und schwach, die Primitiven und 
die Minderheiten, die Armen und die Weiber, ja selbst die animalische 
Anfälligkeit des eigenen Körpers fühlt sich dem Recht des Stärkeren aus- 
geliefert und gibt ihm das Bewußtsein seiner Macht. Das Wesen des 
Geistes wird als Grausamkeit begriffen und sein vernünftiges Prinzip als 
Weltverachtung. Was Sade uns deutlich machen will, ist das Verbreche- 
rische alles Räsonierens, vor dem die kreatürliche Befangenheit erscheint 
als »selbstverschuldete Unmündigkeit«. Damit nimmt er die Schrecken 
der heutigen Welt vorweg, die Unterdrückung alles Natürlichen durch 
aufgeklärtes Denken und durch angewandte Technik. 

Sade übt Kritik am paulinischen Christentum. Was dieses im Glauben 
erstrebt, die Emanzipation des Geistes vom Fleische, betreibt er als experi- 
mentelle Wissenschaft. Er setzt der einigenden Kraft der Liebe die tren- 
nende des Hasses gegenüber, und unter dem Kreuz der christlichen Welt- 
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überwindung entdeckt er seine Lehre von der Lust am Schmerz. Er ist 
sich des blasphemischen Aspekts in seinem Beitrag zur Sittengeschichte 
vollauf bewußt gewesen. Mit Absicht hat er, das zeigen seine kriminellen 
Affären wie seine Schriften, Gelegenheit gesucht, das Obszöne zum Gegen- 
stand der Andacht zu machen. »Was man auch sagen mag, ich finde 
Vergnügen daran, das Allerheiligste des Christenglaubens zu profanieren, 
und zwar gerade an dem Tag im Jahr, den dieser als sein größtes Fest 
betrachtet«, schreibt er in »Justine et Juliette«. (Es war ein heikler Punkt 
in seinem ersten Prozeß, daß er sich seine Klientin nicht nur am Oster- 
morgen verschaffte, sondern auch während der düsteren Sitzung versuchte, 
ihr die Beichte abzunehmen.) 

Er geht so weit, für seine Versuche am menschlichen Körper die Technik 
der geistlichen Praxis zu übernehmen. Mit der Genauigkeit und Schlüssig- 
keit des vorbereiteten Tests verbindet er das Werkzeug der Askese und 
braucht das Flagellantentum und die Kasteiung zur mystischen Preisgabe 
des überwundenen körperlichen Selbst. Die Riten des Sexuellen werden 
als Liturgie der Vernunftgläubigen behandelt, und der Orgasmus wird 
zur intellektuellen Kommunion. Seither hat sich das Instrument der 
Wissenschaft verfeinert, kein Mensch denkt beim Elektroschock an den 
Stachel im Fleisch des Apostels, und überhaupt ist das Bewußtsein davon, 
daß Wissenschaft zurückgeht auf die Trennung von Körper und Geist, 
so gut wie verlorengegangen. Demgegenüber will Sade uns beweisen, daß 
auch das Werkzeug der modernen Folterkammer der mönchischen Zelle 
entstammt und noch das säuberlichste, stoisch durchgeführte Experiment 
zurückgeht auf das Exerzitium. 

- Ein solches Denken ist modern nicht nur dadurch, daß es im Widerspruch 
beharrt, sondern auch dadurch, daß es durch Übertreibung nach dem 
Interessanten sucht. Sein Stil ist letzten Endes Parodie und Persiflage, 
und wenn man das Leben wie die Schriften des Marquis studiert, so wird 
man den Eindruck nicht los, daß er sich eigentlich nie ganz ernst genom- 
men hat. Um so satanischer zeigt ihn seine Legende, zu der er ja gerade 
_ durch das possenhafte Übertreiben seines Denkens beigetragen hat. Er 
wird darin zum Urbild eines schrankenlosen Subjektivismus, in dem alles 
irdische Dasein der Willkür des Denkens verfällt. Der Schauplatz dieser 
Legende ist folgerichtig die Zelle, für den historischen Sade der Ort, an 
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dem ihn die Gesellschaft seine von ihr so genannten Verbrechen büßen 
läßt, für den mythologischen aber der Ort der irdischen Hölle, der ab- 
soluten luziferischen Einsamkeit. Nahezu dreißig Lebensjahre verbringt 
dieser Florestan in seinen verschiedenen Kerkern. Mehr als die Hälfte 
seines bewußt geführten Lebens spielt sich ab in der Haft und unter dem 
Zwang einer ihm ungemäßen Weltentsagung. (Man spricht ihm nach 
seinem zweiten Prozeß am ır. September 1772 erstaunlicherweise das 
Todesurteil, gibt ihm jedoch Gelegenheit, sich der Vollstreckung zu ent- 
ziehen. Obwohl dieses Urteil nach einem Revisionsverfahren am 30. Juni 
1778 vom Parlament der Provence für nichtig erklärt und Sade frei- 
gesprochen werden muß, behält man den inzwischen, seit 13. Februar 1777 
endgültig Festgenommenen in Gewahrsam, sozusagen in Schutzhaft für 
seinen eignen wiederhergestellten Ruf. Nach mehr als dreizehnjährigem 
Aufenthalt im Festungsturm von Vincennes und in der Bastille wird er 
im Zug der allgemeinen Amnestie der Nationalversammlung am Kar- 
freitag 1790 befreit und tritt als Bürger »Brutus« Sade einem der revolu- 
tionären Clubs bei, dessen Präsident er wird. Seit Frühjahr 1793 ist er 
Richter eines Tribunals. Weil er sich aber begnügt, die Angeklagten, 
darunter seine ehemaligen persönlichen Gegner, freizusprechen, wird er 
unter der Beschuldigung des Moderantismus erneut verhaftet. Wie seinen 
Mitgefangenen Choderlos de Laclos rettet ihn schließlich die Hinrichtung 
Robespierres vor der Guillotine. Als Anlaß zu seiner letzten Verhaftung, 
unter Napoleon 1801, und schließlichen Einlieferung in die Irrenanstalt, 
wo er bis zum Tode bleibt, geben manche Historiker das Sittendrama 
Zoloe, das gegen den Ersten Konsul und Josephine Beauharnais gerichtet 
ist. Gilbert Lely bestreitet Sades Verfasserschaft, zitiert aber eine Äuße- 
rung des Abscheus über Sade aus dem »Me&morial de St. Helene«.) 

Auch zum Verfasser seiner verruchten Schriften ist er erst in der Einsam- 
keit der Staatsgefängnisse geworden. Erst als sich ihm hinter den Festungs- 
mauern das Bild der äußeren Welt verflüchtigte, begann er damit, die 
Leere und das Einerlei der sonnenlosen Jahre mit Ausgeburten seines 
Inneren zu bevölkern; und aus dem fürchterlichen Schlund der ungelebten 
Zeit erschuf er das glühende Sodom seiner Phantasie. 

Kein Zweifel, diese Haltung hat Bewunderer gefunden. Daß auch der 
Haß zum schöpferischen Antrieb werden kann, verleiht dem Werk des 


520 


Sade — oder der andere Florestan 


sogenannten göttlichen Marquis in ihren Augen etwas Erhabenes. Darin 
behauptet sich, nach ihrer Meinung, mit unentwegter Tapferkeit das den- 
kende Subjekt vor der Stumpfheit moralischer Normen, vor der Erstar- 
rung in dogmatischer Konvention und vor der Tyrannei einer totalitären 
Ordnung, die allerdings auch das Ergebnis seiner eigenen Folgerungen ist. 
Mais il a reserv& contre toute ignorance / la subjectivite seigneuriale de I’homme. 
Gilbert Lely 
Und immerhin, wenn überhaupt das Zeugnis eines Menschen, der sich 
mit vollem Bewußtsein außerhalb der Gesellschaft stellt, der ihre Formen 
brüskiert und in forcierter Willkür entartet, Anspruch auf Mitgefühl 
und schaudernde Bewunderung erhebt, dann in dem geschliffenen Stil 
dieses unbestechlichen Denkens, dessen düsterer Glanz sich von dem 
Hintergrund der irdischen Höllen abhebt. Schon seine Mitwelt hat, ob- 
wohl sie doch aufgeklärt war, das Mythologische in diesem Tatbestand 
begriffen: daß der emanzipierte Intellekt von dem gefallenen Engel 
stammt. Mag immer der Zynismus dieses monströsen Mannes peinlich 
und unerträglich sein, mag die Lektüre seines allen Autodafes zum Trotz 
noch immer umfangreichen Werkes auch bis in den Bereich des Ekel- 
haften führen — man gibt ihm Recht darin und stimmt ihm zu, daß er 
der säkularisierten Vergottung der Vernunft das Luziferische entgegen- 
setzt. Das Subjektive seines Denkprinzips stürzt die falschen Idole. Es reißt 
dem absolutistischen Adel wie dem aufgeklärten Bürgertum, den Repräsen- 
tanten der Kirche wie der Monarchie die Masken vom Gesicht und zeigt 
sie als ebenso gottlos wie sich selber. Dabei bekämpft der Mann nicht 
ein bestimmtes System. Zwar sagt er dem Ancien Regime die Revolution 
voraus (in Aline et Valcour, 1788), er hetzt aus seinem Mauerfenster der 
Bastille im Sommer 1789 die Menge durch Reden auf, für die er das 
Abflußrohr seiner Zelle als Megaphon benutzt, aber nachdem ihn die 
Revolution aus dem Kerker befreit hat, bekennt er sich als Feind der 
Jakobiner und des dritten Standes und wird von den Tribunen zur Guillo- 
tine verdammt. Auch daß Napoleon ihn für geisteskrank erklären läßt, 
hat einen tieferen Grund als die Empfindlichkeit des Emporkömmlings. 
Sade greift den Staat als solchen an, er streitet schlankweg ab, daß irgend 
menschliche Satzung gültige Werte vertritt. Er zeigt die Herrschenden in 
ihren privaten Lastern, ihrem Hang zu Grausamkeit und Vernichtung, die 


521 


Hans Leyser 


sie im Namen der Tugend, der Wahrheit oder der Gerechtigkeit verüben. 
Er scheut sich nicht, den »Imperialismus als die furchtbarste Gestalt der 
Ratio« (Horkheimer-Adorno, a. a. O.) zu deuten. Und deshalb folgen auch 
dem Beispiel Bonapartes, der ihn und seinesgleichen unterdrücken läßt, die 
totalitären Staaten von heute und ihre Diktatoren. Daß Intelligenz als asozial 
verdächtigt wird, ist einer der Werbeschlager ihrer Propaganda. 

Wie man sich denken wird, kann niemand sonst der Todfeind eines 
Libertin wie Sade gewesen sein als die verkörperte unbescholtene Tugend- 
haftigkeit. Für den historischen Sade hat man das Vorbild solcher Gegner- 
schaft in der Person der Präsidentin de Montreuil, seiner eigenen Schwie- 
germutter. Wenn später bei Robespierre oder dem Korsen die Tugend 
ins Allgemeine strebt, bleibt das Verhalten dieser respektablen Dame viel 
delikater mit den Eigenschaften ihres Schwiegersohns verbunden. Auch 
sie steht deutlich vor dem Hintergrund des Rokoko, »... eine bezaubernde 
Frau, noch durchaus jugendlich, eher klein als groß, von angenehmem 
Äußeren, dem Lachen und der Unbefangenheit eines Engels, scharfsinnig 
zwar wie ein Fuchs, doch liebenswürdig und verführerisch in ihrem 
Genre« (Mlle. de Rousset, die Geistesfreundin des Marquis in einem Brief 
vom 27.11.1778). »La Grande Pr£tresse«, wie sie von der Rousset genannt 
wird, scheint ihrem Schwiegersohn vor allem die Verführung ihrer zweiten 
Tochter Anne-Prospere nicht verziehen zu haben, die übrigens als Modell 
für den spröden Charme und die morbide Schönheit der Heldinnen im 
Oeuvre ihres Geliebten zu gelten hat. Verheiratet mit einem Strohmann, 
ganz und gar unbefriedigt, durch das Verhalten des Marquis in ihrem 
Standesstolz verletzt, dem Flüstern der Salons, dem frechen Maul der 
Gasse preisgegeben, erweist sie sich als wahre Meisterin in der Hand- 
habung anonymer, juristisch kaum noch faßbarer Prinzipien, in denen 
sich Mittelalterliches und Modernes, Inquisition und Klassenkampf oft 
wirr vermischen, und rächt sich an dem unentwegten Provokateur ihrer 
gesellschaftlichen Heiligtümer, indem »sie sich stillschweigend die Greuel 
derer erlaubt, die sich damit befassen, die Verbrechen anderer zu be- 
strafen« (Sade, Emilie de Tourville, Contes et Fabliaux). 

Sade »rächt« sich übrigens später an dieser Frau, der er den Ruin seiner 
Jugend, seiner Gesundheit, den Verlust seiner Rechte und seines Ver- 
mögens verdankt, indem er sie in seiner Eigenschaft als Gerichtspräsident 
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von der schwarzen Liste der Royalisten streichen läßt und ihr wie ihrem 
Mann den guten Bürgersinn bescheinigt. Er tut das, wohlgemerkt, ob- 
wohl er damit seinen Kopf riskiert. 

Wie sehr sich Sade nun auch als Macchiavellist des Denkens gibt, wie 
sehr er bestrebt scheint, es mit den Mächtigen zu halten und sich zum 
Parteigänger der Wölfe gegen die Lämmer zu machen — er täuscht uns 
nicht darüber, daß er das Opfer der Methode war, die er beschrieben hat. 
So mag man seine Bewunderung für das Brutale aus dem Gefühl der eige- 
nen Insuffizienz ableiten, den Haßkomplex in seinem Werk aus einem see- 
lischen Trauma, und seinen intellektuellen Größenwahn aus der Empörung 
der in sich gespaltenen Person und der Unfähigkeit des Willens, das Dia- 
lektische ins Transzendente zu erheben. Und so erstaunlich es auch ist, 
daß dieser kühne Systematiker vor allen anderen den Antagonismus der 
heutigen Weltauffassung, die schizophrene Trennung zwischen Hirn und 
Unterleib gefunden hat, daß er Zusammenhänge nachweist zwischen 
scheinbar Entgegengesetztem: dem Fanatismus und den kalten Rechnern, 
dem Sexuellen und der Abstraktion, der Barbarei und dem Zivilisierten 
— das alles hat ihn doch auch wieder amüsiert, und damit ist er ein Mann 
seiner Zeit geblieben. Nie hat er versucht, sich über seinen Widerspruch 
zur Allgemeinheit zu erheben. Im Gegenteil, er hat ihn ausgekostet, und 
darin ist er den Moralisten, die ihn bekämpfen, im Grunde verwandt. 
In seinem Charakter fehlt jede Spur von Versöhnlichkeit, ausgleichender 
Schlichtheit und Güte. Diesem anderen Florestan mangelt der Sinn für 
Harmonie. Um es mit Lionardos Wort zu sagen: »Das Hirn und das 
Geschlecht sind gleich weit entfernt vom Herzen.« 

Das muß man Sades einseitigen Bewunderern entgegenhalten, den zor- 
nigen jungen Leuten von heutzutage. Und der erhabenen Gestalt, dem 
Märtyrer des Ich, den sie verehren, muß man den armen Teufel gegen- 
überstellen, den die Denkart seines Jahrhunderts und seine eigene aus 
ihm macht. Das Mißverhältnis der historischen zur mythologischen Figur 
macht ihre Tragikomik aus. Betrachten wir Florestan in seiner Zelle! 
Vier schimmlige Wände sind die Grenzen seiner Welt. Doch darin 
herrscht er als der Fürst erotischer Massaker, als ein Apologet der Grau- 
samkeit. Er unternimmt es, seinen Staat im Staate zu gründen, der auf 
nichts anderem beruht als auf dem Individuum und auf der Freiheit seiner 
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Leidenschaften. In diesem Staat ist er der Kaiser. Er ist der Herr über 
Tod und Leben, das Ungeheuer, von dem die zeitgenössische Legende 
behauptet hat, er habe vor Freunden eine Frau bei lebendigem Leibe 
seziert und dabei gesagt: »Sie ist zu nichts anderem gut, als uns das 
Studium der Geheimnisse des menschlichen Körpers zu gestatten« (Retif 
de la Bretonne, Nuits de Paris). 

Das ist die Legende. Doch sehen wir davon ab, so werden wir einen 
dickgewordenen alten Mann gewahr, der an seinem Klapptisch sitzt und 
schreibt. Die Hand vom Schreibkrampf gelähmt, die blauen Augen ständig 
entzündet, gleicht dieser von Schwindelanfällen ergriffene, zu einer Denk- 
maschine herabgewürdigte Gefangene dem Narren, der in dem engen 
Reich der eigenen Vorstellung den Kaiser spielt. Man darf annehmen, 
daß der wirkliche Kaiser, wenn er von diesem Sonderling erfährt, ein 
böses Lächeln hat; das nämliche Lächeln zeigt aber auch das Angesicht 
des Sträflings, wenn er hinter Gitterfenstern die Rolle des Kaisers mimt. 
Dieses Lächeln ist seltsam; man weiß nicht recht, ob es der Überlegenheit 
oder dem Preisgegebensein entstammt, der Größe oder der Gemeinheit. 
Es hat nichts Befreiendes und gleicht durchaus nicht dem gewaltigen un- 
menschlichen Gelächter, das die homerischen Götter über das Sterben der 
Helden erheben. Im Unterschied zur alten Welt ist es der Mensch, der 
über sich selber lächelt, und seine neue Welt, in der es keine Götter gibt, 
enthüllt uns seine Machtvollkommenheit zugleich mit seiner Notdurft, 
Erhabenes zugleich mit seiner Schande. 

Ich glaube, man darf in dieser exemplarischen Figur das eine nicht ohne 
das andere betrachten. Der andere Florestan hat zwar vom Faustischen 
den herrischen Hochmut der Weltüberwindung, aber es fehlt ihm der 
faustische Schauder, sei’s vor der Hölle als einer jenseitigen Wirklichkeit, 
sei’s vor dem Blut oder dem dunklen Reich der Mütter. Auch mit Don 
Juan hat er den einen und anderen Charakterzug gemeinsam, doch mehr 
mit dem grotesken, räsonierenden in der Komödie des Moliere, der die 
Arithmetik als seine Religion betrachtet, als mit dem musikalischen in 
Mozarts Oper, in dem das Erotische mit der ungebrochenen Unschuld 
einer Naturgewalt erscheint. Wenn den Faust ein Schwindel ergreift vor 
dem Abgrund des Schöpferischen und jene Angst vor dem Nichts, die 
seine Größe tragisch macht, so kennt der andere Florestan nur seinen 
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dialektischen Zynismus, er läßt die Peitsche niedersausen und rächt sich 
an der schwachen Kreatur für seine eigene Ohnmacht. Und wenn die 
souveräne Unbekümmertheit Don Juan hinreißt, den ungeheuren Gast aus 
einer anderen Welt zu seinem Fest des Lebens einzuladen, so begründet der 
Aufklärer Sade das Sein auf den Gedanken und hext uns alles Übersinnliche 
aus unsrer Empfindung fort, sogar die Geister der Ermordeten. 

Die Maske des Faust zeigt tiefen Ernst und Qual des Schuldbewußtseins, 
ob wir sie nun beim Teufelsbund im alten Puppenspiel betrachten oder 
bei Gretchens Tod, bei der Berührung durch die Hand der Sorge. Dahinter 
verbirgt sich der Ausdruck einer gewaltigen Passivität, und wenn die 
Maske verschwindet, erscheint darunter das Gesicht des Blinden, auf das 
ein Schimmer der göttlichen Gnade fällt. Die Maske des Verführers zeigt 
ihr furchtbares und stolzes Lächeln. Doch sie verbirgt die Schwermut der 
Kreatur, und unter ihr hervor erscheint ein Antlitz des Entsetzens bei der 
Erkenntnis seiner Zeitlichkeit. Vergleichen wir damit die Maske des räso- 
nierenden Erotikers, so finden wir darin Haß und Verzeihen, Hohn und 
Hingebung, das Greinen und das Grinsen in einem mittleren, skurrilen 
Ausdruck unentwirrbar vermischt, in einem ständigen Sträuben, Ver- 
zerren und Zähneblecken. 

Der Intellekt kann seiner kreatürlichen Bedingtheit nicht entfliehen. Diese 
Erkenntnis, einschließlich der unendlichen Resignation, die ihr entspringt, 
macht uns das Schicksal des Marquis de Sade bedeutungsvoll. Er selber 
verbringt seine letzten Jahrzehnte damit, die große Zeit des Übergangs 
von einer Welt von Gottes Gnaden zu einer solchen von Gnaden der 
Vernunft, der er sein zweifelhaftes Renommee verdankt, zu überleben. 
Er tut das mit der leicht blasierten Würde seines verblichenen Herren- 
tums, zum gravitätisch hoheitsvollen Schritt verklungener Menuette. Er 
tut es außerdem, nicht ohne Ironie, mit der Verbeugung gegen die ge- 
krönten Häupter, die unter dem blutigen Beil des Henkers gefallen sind, 
sowie mit schuldiger Reverenz vor der geistlichen Obrigkeit, die er als 
museales Überbleibsel wie sich selbst betrachtet. Und schließlich tut er 
es auch am Arm der weltlichen Minne. (Marie-Constance Quesnet, ge- 
borene Renelle, Sades letzte Liebe, von ihm »Sensible« genannt, begegnete 
ihm bald nach seiner Befreiung 1790 und teilte sein Leben auch noch in 
der Irrenanstalt.) Sich seiner Blutsverwandtschaft mit der Laura des Pe- 
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trarca wohl bewußt — Laura de Noves heiratete einen Hugo de Sade in 
Avignon; sie hatte mit ihm elf Kinder, darunter den jüngeren Hugo, den 
Ahnherrn des Marquis —, versöhnt er seine einzigartige, verbrecherische 
Geistigkeit zuletzt mit der banalen kindlich-mütterlichen Welt. 

Aber selbst dieser ehrwürdigen Ruine des eigenen Ruhms gegenüber 
beweisen die Spitzel ihren sadistischen Haß. Ein Schreibverbot raubt ihm 
nun auch den freien Ausdruck seines Geistes, die Überwachung dringt 
bis ins Intime ein, und nur der Klugheit seines Anstaltsdirektors, eines 
aufgeklärten und verständnisvollen Manns, verdankt er wenigstens den 
weiteren Aufenthalt im Hospital und die Vergünstigungen seiner Narren- 
freiheit, zu denen es unter anderem gehört, daß er Feste, Bälle, Konzerte, 
vor allem Theateraufführungen für die Kranken veranstalten darf. Daran 
nehmen, zum Ärger der Behörden, fortschrittliche Kreise der neuen Ge- 
sellschaft teil, Schriftsteller, Künstler, Schauspielerinnen und Ehrendamen 
— die Creme der Hauptstadt trifft sich in Charenton, und alle Asozialen, 
Libertins und Narren feiern in Florestans Zelle Verbrüderung. 

Wenn Beethovens Werk mit dem Chor der Befreiten endet, in dem sich 
alle Stimmen zum Ganzen zusammenfinden, so schließt das andere Stück 
mit durchgehaltenen Dissonanzen. Die Willkür der Subjekte wird nach 
den Regeln eines höchst sublimen erotischen Gesellschaftsspiels geordnet, 
das auf »sozialem Kompromiß« beruht, den Sade dem Rousseauschen 
Sozialkontrakt entgegensetzt. Die Wirkung dieses Spiels gleicht der un- 
menschlich starren von Marionetten, das Vergnügen daran ist abstrakt und 
schließt die Gefühle aus. Improvisiertes balanciert auf kristallinen Achsen, 
menschliche Geister und Leiber werden durcheinander geschüttelt in den 
veränderlichen Spiegelbildern eines Kaleidoskops. Bei aller Künstlichkeit 
sind diese Ordnungen nicht ohne Charme, bei aller Schärfe nicht ohne 
Heiterkeit. Sade hat, wenn man so will, den Anfang zur modernen Kunst 
gemacht. Wenn seine Welt auch des Pathetischen entbehrt, so darf man 
ihre resignierte Tragikomik doch nicht oberflächlich deuten. Sein Testa- 
ment enthält den Wunsch, »daß die Spur meines Grabes von der Erde 
verschwinde, so wie ich mir schmeichle, daß mein Gedächtnis aus der 
Erinnerung der Menschen verschwinden wird«. Nichts kann so gut wie 
dieser Satz beweisen, daß die Begründung des Seins auf die Vernunft 
etwas Absurdes ist. 
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sungen, einer ichhaften und einer ichlosen, offenbart es sich, daß 

seine Natur im mythischen Sinne eine doppelte ist. Diese geheime 
Doppelanlage bildet die Vorbedingung, auf Grund deren er überhaupt 
nur der ihm gesetzten selbstschöpferischen Aufgabe gerecht zu wer- 
den vermag. Bestände er einzig aus Nacht, so müßte er dauernd in der 
personalen Unansichtigkeit verharren; bestünde er einzig aus Tag, so 
müßte er vor individueller Unverrückbarkeit wie zu einem Kristall er- 
starren. So aber verfügt er über zweierlei Vermögen, eines, das ihm 
die Lockerung, das Auftauen, das Zerschmelzen, kurzum das Ausruhen 
von sich selber verstattet, das andere, das ihn zur Wiedergeburt und 
zur neuerlichen Verfestigung befähigt. Dabei tut der Ganzheit seines 
Wesens diese Doppelform nicht den mindesten Abbruch. Die Ganzheit 
ist gerade dadurch gewährleistet, daß sie aus zwei Hälften gebildet 
ist, also fortwährend von zwei Seiten her unterstützt und angefüllt 
wird. 


T: dem Hin- und Herpendeln des Menschen zwischen zwei Verfas- 


” 


Die Nacht- und die Tagnatur des Menschen, aus denen seine Ganz- 
heit besteht, ist häufig mit zwei Polen verglichen worden, und so hat 
man seine Wesenheit überhaupt auf den Nenner der Polarität gebracht. 
Polaritätsverhältnisse sind jedoch dadurch gekennzeichnet, daß die bei- 
den einander entgegenstehenden Kraftzentren bei aller gegenseitigen 
Einwirkung jedes für sich selber autonom bleiben. Die Spannung, die 
zwischen ihnen hin und her mittelt, vermag nicht, sie selber von dem 
ihnen zugewiesenen Platze zu rücken. Mit anderen Worten: Keiner 
der beiden Pole läßt sich dazu herbei, dem anderen entgegen- und in 
ihn hinüber zu wandern; jeder behauptet sich unangreifbar in seinem 
Eigendasein, seinem Eigenbezirk und seiner Eigengewalt. 
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Bei der im Menschen befindlichen Nacht- und Tagnatur handelt es 
sich um anderes als um die Gegenüberstellung zweier unvereinbarer 
psychischer Gegebenheiten. Das Verhältnis ist eher als eine Einer- 
seits-Andererseits-Beziehung zu bezeichnen, wobei auf beiden Seiten 
eine gleiche, und zwar eine urzeitliche Bezweckung zum Ausdruck 
drängt. Deshalb hat sich diese Einerseits-Andererseits-Beziehung auch 
niemals verschoben, sie hat an keiner Entwicklung im Sinne des natur- 
geschichtlichen Werdens teilgenommen; der Mensch der Urzeit hat sie so 
unverfälscht, wie sie in ihm selber angelegt war, an den Menschen der 
Gegenwart weitergegeben, und dieser wird sie, allen technischen Erfin- 
dungen, allen wissenschaftlichen Errungenschaften zum Trotz, die sich in 
der Zukunft noch einstellen mögen, in der gleichen ursprünglichen Form an 
seine Nachfahren vererben. 


. 


Da es bei der Doppelnatur des Menschen um eine Einerseits- 
Andererseits-Beziehung geht, läßt es sich auch nicht ausmachen, wel- 
ches die positive, welches die negative der beiden Seiten ist. Eins 
gehört nun einmal dermaßen zum anderen, daß alle Versuche, unter- 
scheidende Wertbestimmungen aufzustellen, hinfällig werden. Immer- 
hin ist aber die Wechselwirkung, in der sie zueinander stehen, eine 
derartige, daß die Unterschiede sich niemals völlig verwischen, und 
daß etwa die eine Seite an die Stelle der anderen treten könnte. 
Übergänge und Ineinanderflutungen gibt es genug, doch führt die Be- 
rührung weder für den einen noch für den anderen Teil zu einer wirk- 
lichen Preisgabe seiner Gerechtsame. Es kann also zuletzt zwar von 
zwei Gegensätzlichkeiten gesprochen werden, die aber der Art nach 
gleichwertig sind, zwei sich entsprechende Größen, die sich zu einem 
aufeinander abgestimmten Zusammenspiel ergänzen. 


* 


Die nachtzeitliche Existenz des Menschen nimmt ihn zurück in seinen 
Anfang, die tagzeitliche erlaubt es ihm, aus seinem Anfang hervorzu- 
treten wie ein geburtsreifes Kind aus dem Mutterleibe. Die nachtzeit- 
liche Existenz schenkt seinem Bewußtsein das Ausruhen, die Erholung, 
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die tagzeitliche macht es ihm möglich, sein Bewußtsein aus der Ver- 
finsterung ins Helle, in die Form, in die Benennbarkeit, in das Ich- 
wissen zu überführen. Aber mit seinem Grundwesen ist er hier wie 
dort zugegen und beiderseits, also sowohl nachts als entpersönlichter 
Schläfer wie tags als verpersönlichter Wachender, dem Dasein angehörig. 
Beide Existenzbeschaffenheiten werden von einer dritten umklam- 
mert und zusammengehalten, seiner Seinshaftigkeit schlechthin, zu der 
er, wie immer sich die Teile gegenseitig vermischen oder abheben, 
eine Summe bildet. 


% 


Das Gegenseitigkeitsverhältnis der beiden in jedem Menschen angeleg- 
ten Existenzformen macht es um der Entsprechungen willen, die dabei 
im Spiele sind, naheliegend, dasselbe als eine conjunctio oppositorum 
zu bezeichnen. Die Bezeichnung meint etwas anderes als die opposi- 
tionelle Koinzidenz in der Seinsdeutung des Nikolaus von Kues. Sie 
meint keinen denkerisch abstrahierbaren, sondern einen handgreiflich 
vorhandenen Sachverhalt, vorhanden seit dem Weltenbeginn. Das 
Sinnbild für diesen Sachverhalt ist die mythische Chiffrefigur der 
Chinesen, das Yang-Yin-Zeichen, das ein kreisrund geschlossenes Feld 
darstellt, worin sich zwei genau gleich große, zwar deutlich getrennte, 
doch gleichzeitig eng verbundene Figuren, eine dunkle und eine helle, 
im kreiselnden Wechselspiel aneinander lehnen, beide von dem Rah- 
men des Kreisbogens, der sich um sie herumlegt, zusammengehalten 
und zur Ganzheit gefügt. 
* 


Das taoistische Yang-Yin-Sigillum wird von seiten westlicher Betrachter 
gewöhnlich rein psychologisch gedeutet. Hiernach soll es nicht mehr 
veranschaulichen als die Gegensätzlichkeit von Mann und Frau, in die 
das menschliche Geschlecht geistig und körperlich gespalten und auf- 
geteilt ist. Mit der dunklen Hälfte soll dabei das Wesen der Frau, mit 
der hellen Hälfte das Wesen des Mannes veranschaulicht sein. Die Ge- 
heimsprache des Zeichens zielt zweifellos auch auf die Gegenüberstel- 
lung von Mann und Frau, die erst beide zusammen ein Ganzes bilden. 
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Indem das graphische Sinnbild für die Frau der Größe nach mit dem 
für den Mann übereinstimmt, wird die Frau dem Manne zudem in 
voller menschlicher Ebenbürtigkeit an die Seite gestellt, eine Ansicht, 
durch welche sich die altchinesische Anschauung von der biblisch- 
mosaischen mit ihrer körperlichen wie geistigen Herabsetzung des 
Weibes rühmlich abhebt. 


7 
0 


Die psychologische Auslegung des Yang-Yin-Zeichens trifft natürlich auch 
insofern Richtiges, als durch dieses Zeichen Grundlegendes über die 
geschlechtlichen Verhältnisse in der Person jedes einzelnen ausgesagt 
wird. Jeder Mann und jede Frau ist, psychisch gesehen, ein Komposi- 
tum gegengeschlechtlicher Anlagen. Wäre dem anders, so könnten sie 
sich gegenseitig überhaupt nicht verstehen. So aber drückt sich das 
Zusammenspiel männlicher und weiblicher Komponenten überall aus, 
nicht zuletzt im Geschlechtsakt, wo nur für grobsinnliche Augen der 
eine Teil als der aktive, der andere als der passive erscheint. In Wahr- 
heit sind die beiden Partner im gleichen Grade sowohl Gebende wie 
Nehmende, sowohl Erobernde wie Sichausliefernde; die Verhaltens- 
weisen sind zuletzt überhaupt nicht klar auseinanderzuhalten. Die 
Eingeschlechtlichkeit von Mann und Frau ist mithin nur eine vermeint- 
liche; im Grunde ihrer Naturen sind sie doppelgeschlechtlich. 


ID; 


Mag die psychologische Auslegung des Yang-Yin-Zeichens immerhin 
auch Richtiges treffen, für die volle Ausschöpfung seines Sinngehalts 
ist sie nicht ausreichend. Daß man diesen in anderer Richtung zu suchen 
hat, deutet das Lageverhältnis der beiden grafischen Ganzheitshälften 
an. Dieses Lageverhältnis ist alles andere denn ruhend, worin sich, 
wenn es so wäre, ein Wechselverhältnis statischer Art ausdrücken 
würde. Indessen befinden sich die beiden Ganzheitshälften in Bewe- 
gung, und zwar in einer rotierenden Bewegung, was durch die geschlän- 
gelte Linie ausgedrückt ist, mir der sie aneinandergekoppelt sind. Den 
Angelpunkt sieht man auf diese Weise fortwährend nach einer anderen 
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Seite verlegt, jetzt in den dunklen, jetzt in den hellen Teil, und diese 
beständige Umkehrung ist es, auf welche das Zeichen mit eigentlichem 
Nachdrucke hinweist. 


Die Drehung der Ganzheitshälften ins Umgekehrte, so ist aus dem 
Zeichen weiter zu lesen, kennt keinen Anstoß und keinen Stillstand, 
keinen Anfang und kein Aufhören. Sie bewegt sich rastlos und uner- 
müdlich aus sich selber, keinem Ziele zugewendet, es sei denn dem, 
ihrem Umschwunggesetze zu genügen. In dieser ewigen Wiederholung 
findet sie ihre Betätigung, allein in dieser Betätigung ihren letztgülti- 
gen Sinn. Dieser Sinn aber ist kein psychologischer, sondern ein 
mythischer. Es ist der Sinn, der mit der Welt selber gesetzt wurde, 
in jener Zeitenfrühe, wovon die Schöpfungssagen der Urvölker künden. 
Und was dermaleinst begann, bleibt kein einmaliger, sondern ein 
ewiger Anfang, sowohl draußen in den unermeßlichen Bezirken des 
Weltalls wie drinnen im Seelenuniversum der Menschenperson. Auch 
wer die Wahrheit der mythischen Erfahrungszeugnisse anzweifelt, 
kommt nicht um die Tatsache herum, daß er selber ein Ort eben dieser 
mythischen Vorgänge ist, und jeder seiner Tage, so unscheinbar und 
kurzlebig sie verlaufen mögen, ein Teilbestand und Beispiel des Welt- 
schöpfungswunders. 
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issenschaft« hatte der Pionier der modernen Wissenschaftsge- 
\ \ schichte, George Sarton, 1913 definiert als »systematisch geord- 
netes positives Wissen oder was in verschiedenen Epochen 
und an verschiedenen Orten als solches betrachtet wurde.«! Die ehedem 
stets kurzweg verneinte Frage nun, ob China je in diesem Sinne Wissen- 
schaften entwickelt hatte, wird in jüngster Zeit nicht selten positiv beant- 
wortet. 
Die weitaus ambitiöseste und umfassendste Darstellung der chinesischen 
Wissenschaft und Technik hat sich der englische Gelehrte Joseph Needham 
seit nahezu zwei Jahrzehnten zur Aufgabe gemacht.? Die Fachkritik (Wa- 
ley) spricht denn auch bei seinem Werk von »einem epochemachenden Bei- 
trag zur Geschichte der Technologie und Zivilisation«. Needham demon- 
striert nämlich mit großer Akribie und viel Sachverstand, daß in China 
selbständig und gleichzeitig oder früher als im Westen gewisse wissen- 
schaftliche Einsichten und technische Errungenschaften gewonnen wurden. 
Ohne das außergewöhnliche Verdienst Needhams, mit seinem Werk über 
die Grenzen geistiger Provinzen und geographischer Kontinente hinweg 
das dringend notwendige Interesse und Verständnis für wichtige Aspekte 
der chinesischen Kultur zu wecken, schmälern zu wollen, sind doch Vorbe- 
halte gegenüber manchen seiner Schlüsse am Platze. Der mit dem Quellen- 
material vertraute Sinologe stellt zum Beispiel fest, daß Needham, das Ziel 
seiner Untersuchung im Auge, sehr oft Peripheres und Entlegenes in den 
Mittelpunkt rückt, dafür umgekehrt wichtige Kulturerscheinungen kurso- 
risch behandelt. Für den spezialisierten Forscher liegt darin vielleicht noch 
ein weiterer Vorzug des Werkes, werden bei diesem Vorgehen doch fast 
immer neue Perspektiven eröffnet. Der sinologische Laie jedoch ahnt meist 
nicht, daß sehr viel von dem, was Needham auf einigen tausend Seiten als 
»chinesische Wissenschaft« präsentiert, nicht als »Wissenschaft« gelten kann, 
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denn es handelt sich dabei weder um »positives« noch gar um »systema- 
tisch geordnetes« Wissen, sondern ganz schlicht um technische Alltags- 
erfindungen. Demgegenüber beurteilt Needham viele Wissenszweige, die 
durch mehr als zweitausend Jahre von den maßgebenden Denkern Chinas 
als »Wissenschaft« empfunden wurden (etwa die Orakelkunst, Geoman- 
tik, Astrologie, Signatur- und andere Kongruenzlehren) sehr zurückhal- 
tend, wenn nicht abwertend, indem er von »elementaren Kenntnissen, 
Pseudowissenschaft und Aberglauben« spricht. Darum ist auch festzustel- 
len, daß der englische Gelehrte nicht dazu kommt, die letzte Konsequenz 
aus seinen, im einzelnen meist überzeugenden Ergebnissen zu ziehen; dies 
vor allem wohl deshalb, weil er es nicht verwinden kann, die Normen und 
Kriterien westlicher Wissenschaftlichkeit nicht auch zum Maßstab für 
eine dem Vergessen zu entreißende chinesische Wissenschaft zu machen. 
So mußte er auch die letzte Antwort auf die Frage »Worin bestand, besteht 
die chinesische Wissenschaft?« schuldig bleiben. 

Eine ganz andere Vorstellung von der chinesischen Wissenschaft hat sich 
der Psychologe C. G. Jung gebildet.? Er war schon früh zu der Auffassung 
gekommen, daß die chinesische Wissenschaft, dem besonderen Denkhabitus 
des Volkes entsprechend, wie er es nannte »synchronistischer« Natur sei, d.h. 
wesentlich bei der Erforschung und Klärung synchroner, jedoch akausaler 
Sinnbeziehungen leistungsfähig gewesen sein müsse.* Jungs Hypothese 
fand allerdings bis heute in der Sinologie kaum einen Widerhall. Dies ist 
bedauerlich, liegt aber vielleicht unter anderem daran, daß er seine China 
betreffenden kühnen Ansichten auf ein besonders schmales und umstritte- 
nes philologisches Fundament gesetzt hat.’ Trotzdem scheint es, daß Jung 
mit seiner Hypothese einer »synchronistischen« Wissenschaft der Antwort 
auf die eingangs gestellte Frage am nächsten kommt. 

Denn auch Needham wird nicht müde ®, den organischen Charakter des chi- 
nesischen Denkens hervorzuheben; er spricht von einer »philosophy of or- 
ganism« und von »correlative thinking«. Und schon vor ihm hatte der fran- 
zösische Sinologe Marcel Granet”? überzeugend dargetan, daß das chinesische 
Denken zu allen Zeiten darauf gerichtet ist, die wechselnden Beziehungen 
der Wesen und Dinge im Kosmos zu erhellen und wertsetzende Rangord- 
nungen (oft auch ohne ethische Komponente) zu schaffen, kurzum, daß es 
stets zu Synthesen tendiert. Somit stellt es das Gegenstück zum abendlän- 
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dischen Denken dar, das sich analytisch vor allem um die Erkundung abso- 
luter Ursachen, das Begreifen der Wesenseigenschaften der Dinge bemüht. 
Einige Beispiele werden das verdeutlichen: 


Needham $ hat gezeigt, daß in China bereits zur Sung-Zeit (10.-ı3. Jahrhundert), also 
früher als in Europa, ausgereifte algebraische Methoden entwickelt waren, indes die 
Geometrie rudimentär blieb. Algebra ist eine Methodik des In-Beziehung-Setzens. 

Die traditionelle chinesische Medizin — von der die heute auch im Westen geübte 
Akupunktur nur ein Zweig ist — die gegenwärtig in China eine eindrucksvolle Neu- 
belebung erfährt, ist im wesentlichen auf sehr fein abgestufte Korrespondenz- und 
Signaturlehren begründet. Diese wiederum beruhen auf einem deutenden Verstehen von 
Beziehungen, in synthetischer Auswertung der gemachten Beobachtungen und nicht auf 
purer Empirie — wie immer noch behauptet wird. Denn schließlich nimmt man nur 
wahr, was man wahrnehmen will. 

Oft verwundert sich ein Europäer darüber, daß ein Chinese, nach dem Wie und Warum 
einer Sache befragt, mit deın Europäer weitschweifig erscheinenden Darlegungen ant- 
wortet: Er begreift das Objekt oder einen Sachverhalt in seiner Bezogenheit zum Ganzen; 
im Gegensatz hierzu würde der Abendländer das Objekt »herausgelöst«, analytisch für 
sich zu erfassen suchen. 


Charakteristischster Ausdruck, zugleich subtilster Indikator für die Men- 
talität und geistige Orientierung eines Volkes ist jedoch die Sprache. Und 
in der Tat frappiert die synthetisierende Grundtendenz des Chinesischen. 
Zum Unterschied von allen anderen Kultursprachen ist es nämlich erstens 
monosyllabisch, zweitens isolierend. Grundsätzlich gewinntein Wort»gram- 
matischen« Wert und eine präzise semantische Bedeutung nur aus dem Satz- 
zusammenhang. Erst sekundär und relativ spät (etwa seit dem 7. Jahr- 
hundert unserer Zeitrechnung) wurde, eigentlich vor allem aus phoneti- 
schen Rücksichten, ein ständig wachsender Bestand von Synonymkompo- 
sita geschaffen. Trotzdem kann die Sprache heute der Zeichenschrift nicht 
mehr entraten ®, weil auch bereits viele Doppelphoneme zum Teil als Folge 
der zahlreichen Neubildungen nach der Berührung mit der westlichen Kul- 
tur mit bis zu sechs Homonymen belegt sind. 

Wir dürfen also zusammenfassend und verallgemeinernd sagen: sind und 
waren im Westen die repräsentativsten und fruchtbarsten geistigen Leistun- 
gen das Ergebnis analytischen Denkens, so in China synthetischer Speku- 
lationen. Und obzwar die soeben gezogene Schlußfolgerung in zahlreichen 
Formulierungen Granets und Needhams implizit ist, wurde sie bisher, so 
will uns scheinen, nicht wirklich für die Erforschung der chinesischen Wis- 
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senschaft nutzbar gemacht. Denn der Grund, weshalb heute die einen (unter 
ihnen Granet, der Philosophiehistoriker Feng Yu-lan und viele Übersetzer) 
die Existenz einer indigenen Wissenschaft in China bestreiten, die anderen 
(Needham, der Sinologe Dubs und manche Übersetzer) dort suchen, wo sie 
nicht zu finden ist, liegt einzig darin, daß man noch nicht die Mittel ge- 
schaffen hat, um die Ergebnisse jener alten Wissenschaft der modernen, d.h. 
analytischen Forschung zugänglich zu machen. Das größte Hindernis hier- 
bei war — oder ist — die völlig inadäquate »Übersetzung« der technischen 
Schlüsselwörter. Beispielsweise wurden allein für den chinesischen Begriff 
ch’i — mitunter sogar in ein und demselben Text — Entsprechungen wie 
»Atem, Hauch, Pneuma, Lebensenergie, Stoff, Lebenskraft, Wirkkraft, 
Seele« usw. angeboten. 

Man versteht leicht, daß hier eine Grenze zwischen Kunst und Willkür nicht 
leicht zu ziehen ist. Inzwischen wurde (schon seit 1920) insbesondere von 
Granet sehr überzeugend dargelegt, daß die analytisch-dualistischen Denk- 
formen entsprungenen Begriffe wie Leib und Seele, Geist und Stoff, Gott 
und Schöpfung, Prinzip, Zustand usw. im klassischen Chinesisch überhaupt 
keine Entsprechung haben und daher, auf Produkte des chinesischen Den- 
kens angewandt, auch keinen oder nur einen durchaus gewandelten, ent- 
stellten Sinn ergeben können. Macht der Übersetzer seine Leser nicht auf 
diese Fehlerquelle aufmerksam oder, wie es oft der Fall zu sein scheint, ist 
er sich ihrer selbst gar nicht bewußt, so werden durch die Anwendung die- 
ser durch eine analytische Denktradition geprägten Termini bei der Über- 
setzung chinesischer, organische Beziehungen erhellender Traktate und Es- 
sais gerade jene logischen Zusammenhänge verdeckt bzw. zerstört, an deren 
Ergründung die Gelehrten Chinas seit 2000 Jahren ihre besten Kräfte 
versucht hatten. Dies erklärt, warum man bis heute aus den alten Texten 
Chinas bestenfalls »Bruchstücke« von »systematisch geordnetem, positivem 
Wissen« zu Tage fördern konnte. 

Zu den Bereichen der chinesischen Literatur, die aus den soeben dargeleg- 
ten Gründen besonders fehlbewertet wurden, gehört derüberwiegende Teil 
des Taoistischen Kanons !°, Vor allem in den darin so zahlreichen Trakta- 
ten über psycho-physiologische Beziehungen werden die termini technici 
kumulativ, in engster Wechselbeziehung gebraucht, so daß nur ein scharfes 
Erfassen ihres Sinns das logische Verständnis überhaupt ermöglicht. 
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Wir haben bereits deutlich gemacht, daß dem Chinesen jeder analytische 
Absolutismus, darum auch jede dualistische Scheidung im Grunde fremd 
ist. Wenn wir nun für wichtige chinesische Begriffe monistisch-synthetische 
Definitionen anbieten, so dürfen diese in den folgenden Zitaten natürlich 
auch dort nicht stillschweigend durch die altvertrauten Worte ersetzt wer- 
den, wo dies der Zusammenhang scheinbar erlaubt. (Auf lange Sicht ist zu 
hoffen, daß sich die wichtigsten chinesischen Fachwörter auch im abend- 
ländischen philosophischen Vokabular einbürgern und derartige verhältnis- 
mäßig schwerfällige Umschreibungen überflüssig werden.) Denn für den 
Chinesen besteht der Mensch nie aus Geist und Materie, sondern aus beiden 
zugleich, richtiger noch weder aus Geist noch aus Materie — sondern aus 
ch’i, aus »konstellierter Energie«. Doch damit greifen wir vor. 

Die bei den makro- und mikrokosmischen Wandlungen erkennbaren Ener- 
giestadien hierarchisch zu differenzieren und ihre Beziehungen zu präzisie- 
ren, dienen im Chinesischen fünf Begriffe, nämlich 


1. ching = freie, disponible Energie. 

2. chi = konstellierte Energie; (untergeordnete) energetische Konstellation. 
3. sben = konstellierende Kraft; (übergeordnete) energetische Konstellation. 
4. ling = reaktive Kraft, Reaktivkraft. 

5. kuei = träge Konstellation (gleichrangig mit shen). 


Nach der axiomatischen Auffassung der Chinesen ist das Universum also 
»Energie«. (Daß es aber ein Wort für »Energie« schlechthin im klassischen 
Chinesisch nie gab, ist selbstverständlich, wenn man weiß, daß das Chinesi- 
sche bis an die Schwelle des 20. Jahrhunderts überhaupt keine abstrakten 
Allgemeinbegriffe im strengeren Sinne kannte.!! Zunächst ist diese in dem 
idealen Augenblick hun-t’un (übliche Übersetzung: Chaos), der jeder kos- 
mischen Ära vorangeht, weder frei noch konstelliert, sondern neutral, un- 
determiniert. Man nennt sie yüan-ch’i, d. h. Ur-ch’i. Dieses yüan-ch’i birgt 
wirklich die Fülle der Potentialität, wie ein alter Kommentar zum Kapitel 7 
des Huai-nan tzu!? bestätigt: »Das EINE ist yüan-ch’i, neutrale, unkonstel- 
lierte Energie.« (Das EINE ist ein Synonym des Tao, des dem Universum 
immanenten »Sinns«, dessen Ganzheitsaspekt hier bezeichnet wird.) So- 
lange sich in dieser neutralen Energie keinerlei Polarität, keine Determina- 
tion manifestiert, gibt es allerdings auch kein energetisches Gefälle. Darum 
heißt es im Kapitel 88 des Yün-chi ch’i-ch’ien!3 »Man kann das yüan-ch’i, 
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die neutrale Energie, >jungfräuliche disponible Energie< nennen (chen- 
ching).« Und der chinesischen Medizin ist die Gleichung yüan-ch’i — 
chen-ch’i, d. h. Urch’i = jungfräuliches ch’i durchaus geläufig. Die allge- 
meine medizinische Auffassung ist nämlich, daß im Mikrokosmos nach 
seiner Ausbildung noch lange Jahre ein Rest von yüan-chi erhalten bleibt, 
der entscheidende Bedeutung für das Adaptions- und Kompensationsver- 
mögen des Individuums hat. 

Erst wenn nun das hun-t’un (Chaos) in z’ien-ti, d.h. in den Kosmos, über- 
geht, lassen sich differenzierte Energieaspekte unterscheiden. Es ist hier aber 
festzuhalten, daß sich die Chinesen diesen Übergang nie als »Schöpfung« 
vorgestellt haben. Es gab weder im System der Konfuzianer, erst recht 
nicht bei den Taoisten je die Vorstellung eines Weltenschöpfers oder Wel- 
tenherrschers. Granet spricht sehr treffend von einem »amenagement« der 
Welt. Die Konfuzianer schrieben dieses Werk Kulturheroen zu; die Taoisten 
schöpften teils aus den gleichen Traditionen, entschlugen sich aber allmäh- 
lich, besonders bei esoterischen Spekulationen, dieser personalen Vorstellun- 
gen. Trotzdem behielten sie ein ständig sich wandelndes und erweiterndes 
Pantheon aus didaktischen Gründen bei. Dessen Mitglieder waren zeitlich 
und örtlich entrückte »Beamte«, welche — genau wie die Kulturheroen — 
in den verschiedenen makrokosmischen Himmeln, in der Menschenwelt 
und in den Ministerien der Unterwelt, aber auch in den verschiedenen Ge- 
genden des Mikrokosmos ihren Dienst versahen.!* Nach Auffassung der 
chinesischen Philosophen und Wissenschaftler, insbesondere der Taoisten, 
vollzieht sich die Verwandlung von Chaos in Kosmos spontan. »Das Spon- 
tane« — eine Bezeichnung für einen Aspekt der kosmischen Tao — ist auch 
das, was im Kosmos die energetischen Abläufe regelt. Dieses eine Spontane 
ist dem Menschen nur ausnahmsweise als Ganzheit erfahrbar. In der Regel 
wird es unter den polaren Aspekten des Yin und Yang wahrgenommen. 
Yin und Yang sind also per se weder Prinzipien noch Urkräfte und erst 
recht nicht Substanzen’, sondern Komplementäraspekte des kosmi- 
schen Tao. Darum heißt es im Kapitel 56 des Yün-chi ch’i-ch’ien: »(Um 
sich zu offenbaren) bedarf das Yinyang der disponiblen Energie (ching); 
(um wirksam zu werden) bedarf die disponible Energie (ching) der kon- 
stellierenden Kraft (shen).« Hier begegnet uns erstmals der Ausdruck 
shen, konstellierende Kraft. Denn das Spontane ist ja nur ein Aspekt des 
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Tao; es wirkt nur mittelbar, eben als shen, als konstellierende Kraft. Mit 
diesem Begriff scheint das ältere wissenschaftliche Denken Chinas einer ab- 
strakten Vorstellung am nächsten gekommen zu sein. Bereits in einem Flü- 
gel zum Buch der Wandlungen !6 wird shen »undefinierbar« und »all- 
gegenwärtig« genannt. Damit ist shen, konstellierende Kraft, im engeren 
Sinn gemeint, begriffen als der dynamische, wirkende Aspekt des Sponta- 
nen. So verstanden, bedarf shen implizit oder explizit eines Komplements, 
um überhaupt wahrnehmbar gestalten und wandeln zu können; dieses Kom- 
plement ist die »reaktive Kraft« (ling).!? So findet man im Ta-Tai-Li-chi !? 
Kapitel 5 die Erklärung: »Die Kraft des Yang wird shen, konstellierende 
Kraft, die Kraft des Yin ling, Reaktivkraft genannt.« Aber bereits der 
Autor des Tao-te ching!” wußte um diesen Zusammenhang. Im Ab- 
schnitt 39 dieses Buches finden wir den Satz: »Durch das Eine ist der Him- 
mel klar, die Erde unverrückbar fest, die konstellierende Kraft (shen) auch 
mit Reaktivkraft (ling) begabt.« 

Sehr oft wird shen jedoch prägnant gebraucht, d. h. das Vorhandensein 
der Reaktivkraft (ling) wird stillschweigend mitgesetzt. Dies erklärt, wes- 
halb unter gewissen Voraussetzungen shen mit ling (z. B. im Kapitel 8 des 
Yün-chi ch’i-ch’ien) und ling mit shen (z. B. im Kapitel ı7 des gleichen 
Werkes) glossiert werden kann. Der Passus im Kapitel 8 des Yün-chi ch’i- 
ch’ien etwa lautet: »Shen (die sich offenbarende) konstellierende Kraft ist 
auch ling, eine Reaktivkraft; (denn) man nennt jene Kraft shen, konstellie- 
rende Kraft, welche unerschöpflich die reaktiven Veränderungen hervor- 
ruft und deren Yinyang [d. h. deren Wirkungsweise] unergründlich ist.«. 
Die passive Reaktivkraft (ling) bleibt zwar definitionsgemäß immer an 
einen Gegen-stand, ein »ob-iectum« gebunden. Wenn aber ein beliebiger 
Gegenstand ling über das übliche Maß hinaus besitzt, annimmt oder sich 
erhält, so vermag er dadurch eine außergewöhnliche Naturbeherrschung zu 
entfalten, denn er verhilft ja der — wie wir hörten — allgegenwärtigen, 
wenn auch nicht wahrnehmbaren, konstellierenden Kraft (shen) zu aktu- 
eller Wirksamkeit. Diese Erkenntnis liegt vielen taoistischen Lehren zu- 
grunde. Auch in den »psychologischen« Romanen spielt sie eine große 
Rolle. Von diesem Vermögen des ling ist im Kapitel 9o des Yün-chi ch’i- 
ch’ien die Rede, wo es heißt: »Indem man Seidenfäden aneinanderfügt, ge- 
winnt man ein Tuch; indem man Erde aufeinanderhäuft, erhält man einen 
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Berg; indem man ling, Reaktivkraft ansammelt, gewinnt man das Echte 
(chen).« Obgleich grundsätzlich jedes Wesen, also auch ein Stein, eine 
Pflanze oder ein Tier im Verlauf von Äonen genug ling ansammeln kann, 
um einen magischen Einfluß zu entfalten, hat doch der Mensch von allen 
Wesen die günstigsten Aussichten, dieses Ziel zu erreichen, denn von Natur 
aus »hat er den am stärksten mit ling, mit Reaktivkraft ausgestatteten Rang 
inne.« (Yün-chi ch’i-ch’ien Kap. 29) 

Doch kehren wir zurück zum Begriff shen. Das Spontane wirkt also nicht 
unmittelbar im Kosmos, sondern eben unter dem Doppelaspekt der kon- 
stellierenden und der reaktiven Kraft, sben und ling. Darum nennt man 
diese beiden Kräfte auch im Ta-Tai Li-chi Kapitel 5 »die Wurzel aller 
differenzierten Wesen«. Wir konnten der eingangs zitierten Formel (Yün- 
chi ch’i-ch’ien Kap. 56) entnehmen, daß »die freie Energie (ching) 2° der 
konstellierenden Kraft (shen) bedarf«. Dieser Satz läßt sich auch umkehren; 
so heißt es etwa im 61. Kap. des Yün-chi ch’i-ch’ien: »Shen, die kon- 
stellierende Kraft, sammelt sich im Leeren und stützt sich auf das Volle 
[d. h. das Determinierbare]; Kommentar: Das »Determinierbare« ist ching, 
disponible Energie.« »Konstellierende Kraft« bildet sich, entsteht, ohne daß 
sie wahrnehmbar wäre. Sie »verweilt«, wirkt auf, zeigt sich im Sichtba- 
ren, nämlich an oder durch freie Energie. Im Kapitel 18 des Pao-p’u tzu?! 
findet sich folgender Vergleich: »Das Individuum [also der Mikrokosmos] 
ist das Abbild eines ganzen Landes: ... sben, die konstellierende Kraft 
ist dem Herrscher vergleichbar, das Blut (in einer späteren Variante heißt 
es explizit ching, disponible Energie — vgl. Yün-chi ch’i-ch’ien Kap. 35) 
gleicht den Ministern, die konstellierte Energie (ch’i) entspricht dem Volk.« 
Anders ausgedrückt, jedes Wesen (gleichgültig ob »belebt« oder unbelebt) 
aber auch jede Situation oder Stimmung ist ch’i, unter der Wirkung von 
shen konstellierte Energie oder eine »energetische Konstellation«. 

Der Übergang von freier Energie (ching) zukonstellierter Energie (ch’i) ist 
fließend und umkehrbar. Man kann also sowohl sagen (Yün-chi ch’i-ch’ien 
Kap. 89): »Das, wovon ch’i, konstellierte Energie, herrührt, nennt man 
ching, freie Energie«, als auch (Yün-chi ch’i-ch’ien Kap. 50): »Durch 
Zusammenballung wird ch’i, konstellierte Energie, zu ching, freier Energie.« 
Auf jeden Fall ist das, was Energie konstelliert und deren Konstellation 
aufrechterhält, besser »wandelt«, shen, eine konstellierende Kraft. So heißt 
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es denn im 47. Kapitel des Buchs der Sitte ??: »Ch’i, eine energetische Kon- 
stellation, das ist die volle Entfaltung des shen, der konstellierenden Kraft.« 


Es dürfte vielleicht inzwischen auch deutlich geworden sein, daß die dargestellten Be- 
ziehungen niemals mechanisch kausaler, sondern synchron-induktiver Natur sind. Dies 
gilt natürlich nicht nur für die hier summarisch behandelten Zusammenhänge, sondern 
für die gesamte chinesische Wissenschaft. Z.B. bestehen die nach der chinesischen Ein- 
geweidelehre zwischen inneren Organen, Körperoberfläche und Extremitäten vorhan- 
denen Funktionszusammenhänge nicht in einer »mechanischen Verbindung«, etwa in 
einem mit dem Organ verbundenen Nervenstrang; die Reize werden vielmehr »drahtlos« 
geleitet. Ähnlich verhält es sich mit der Umsetzung der vom Organismus aufgenom- 
menen Energien.?® 


Eine Konstellation ist nichts Statisches. Sie setzt vielmehr das Zusammen- 
wirken paariger Kräfte, ein dynamisches Gleichgewicht voraus. Dies kommt 
in einem Zitat aus dem 45. Kapitel des Yün-chi ch’i-ch'ien zum Aus- 
druck: »Ch’i, eine energetische Konstellation, ist die Große Harmonie des 
Yin und des Yang.« Diese Definition gegenwärtig, geht uns auch ohne 
Schwierigkeit der Sinn eines Passus im 4. Kapitel des Chuang-tzu?* auf. 
Im Verlauf eines fiktiven Gesprächs erklärt dort Konfuzius seinem Schüler 
Yen Hui die Bedeutung des Ausdrucks »Enthaltsamkeit des Herzens (hsin- 
chai)«: »Enthaltsamkeit des Herzens ... das ist die Sammlung der Willens- 
kräfte ..., denn man soll weder mit den Ohren noch mit dem Geist [der 
Vernunft], sondern mit dem ch’i hören. Denn das Gehör hat seine Grenze 
in der Wahrnehmungskraft der Ohren, die Fähigkeiten des Geistes beschrän- 
ken sich auf die Entsprechungen (in der sichtbaren Welt); das ch’i hin- 
gegen, die energetische Konstellation ist das, was dank seiner Indifferenz 
die Dinge aufnimmt.« Mit >ch’i< ist hier die gesamte energetische Kon- 
stellation gemeint, welche ein Individuum darstellt. Gehör und Verstand 
sind jedoch nur fragmentarische Aspekte jener gesamten, zum Mikrokos- 
mos konstellierten Energie. Nur von dieser kann der Philosoph sagen, daß 
sie »indifferent«, wörtlich »leer« gegenüber der Außenwelt sei; denn sie 
stellt ein geschlossenes System, den Mikrokosmos, dar, in welchem differen- 
zierte Kräfte harmonisch zusammenwirken. 

An der Vorstellung des Individuums (oder der Persönlichkeit) als einem 
ch’i, einer energetischen Konstellation, hat sich, seit sie in der Mitte des 
ı. Jahrtausends vor der Zeitwende entstanden war, in China bis heute 
nichts geändert. Trotzdem ist nicht zu übersehen, daß es sich bei diesem wie 
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den übrigen Begriffen um relative Aspekte des kosmischen Tao handelt. 
Ändert der Betrachter seinen Standpunkt oder seine Absicht, so müssen 
sich ihm natürlich sogleich ganz andere Facetten des Tao darbieten. Z. B. 
ist das Individuum ch’i, »ein« ch’i, eine energetische Konstellation. Bei 
genauerer Betrachtung erweist sich dann aber, daß in diesem ch’i die Energie 
abermals als ch’i (Plural), als energetische Konstellationen, konstelliert 
ist. Untersuchte man eine einzelne dieser Konstellationen, so nähme man 
abermals eine ganze Anzahl noch kleinerer Konstellationen wahr — und so 
fort ins Unendliche. Und auch nach oben lassen sich immer wieder überge- 
ordnete Konstellationen ausmachen. Allerdings gibt es hier eine Grenze. 
Ebenfalls im Chuang-tzu (Kap. 25) findet sich der Passus: »Der Kosmos 
ist von allen Wesen das größte; das Yinyang? ist von allen ch’i das größte.« 
Und im Kapitel 73 des Yün-chi ch’i-ch’ien heißt es ausdrücklich: »Das Tao 
ist eine energetische Konstellation (ch’i)«; und weiter: »Die energetische 
Konstellation ist Herr über das Individuum, und was sie beherrscht, ist 
ching, freie Energie.« 

Indem sie jeweils einen anderen Abschnitt des Beziehungssystems aus ver- 
schiedenen Perspektiven erhellten, haben die vorausgehenden Beispiele auch 
bereits die Relativität der hierbei erörterten Begriffe deutlich werden las- 
sen. Diese Relativität offenbart sich um so eindrucksvoller, je größer der 
simultan erfaßte Abschnitt des Beziehungssystems ist, etwa in folgendem 
Meditationskommentar aus dem Kapitel 85 des Yün-chi ch’i-ch’ien: »In der 
konstellierten Energie (ch’i) gibt es eine konstellierte Energie, nämlich 
meine konstellierende Kraft (shen); in meiner konstellierenden Kraft gibt 
es eine konstellierende Kraft, nämlich mein Spontanes (12u-jan).« 
Allerdings dürfen wir die bereits erwähnte Ambivalenz vor allem des Ter- 
minus sben nicht vernachlässigen. Nur wo shen als dipolarer Aspekt, d. h. 
als konstellierende Kraft + Reaktivkraft gedacht wird, ist es ohne wei- 
teres als ch’i, als (letztdeterminierende und dem Spontanen unmittelbarste) 
energetische Konstellation zu bezeichnen. Demgegenüber ist shen (— der 
dynamische Aspekt des Spontanen, der als solcher »unerschöpflich und un- 
ergründlich«, allgegenwärtig und undefinierbar genannt wird ?*) eben nur 
ein mnonopolarer Aspekt, der, um sich zu ver-wirk-lichen, um wirk-sam zu 
werden, zu konstellieren, des Komplementäraspekts der Reaktivität ( ling) 
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Nachdem auch shen, konstellierende Kraft, als relativer Begriff erkannt 
wurde, lag die praktische Folgerung aus dieser Einsicht nahe, nämlich daß 
von einer Wechselbeziehung auf Wechselwirkung und von dieser auf wech- 
selseitige Abhängigkeit und Beeinflußbarkeit zu schließen ist. Tatsächlich 
hielt man es in China stets für wünschenswert — und praktikabel — die 
Mächtigkeit, den Einfluß des shen, der konstellierenden Kraft, zu erhal- 
ten und zu verstärken. Wie dies zu erreichen ist, deuten schon Zitate aus 
dem Huai-nan tzu an; im ı. Kapitel heißt es: »Wenn man durch Schweigen 
die konstellierende Kraft (shen) festigt und durch Gelassenheit seine We- 
senheit nährt, dann gelangt man in den Bereich der Apolarität.« Und im 
2. Kapitel findet sich der Passus: »Wer sich um die konstellierende Kraft 
müht, den verläßt sie, wer sie verwirklicht, in dem verweilt sie.« Aus dem 
Kapitel 35 des Yün-chi ch’i-ch’ien schließlich erfahren wir: »Die Methode, 
sich mit dem ECHTEN (chen) zu vereinen, besteht darin, daß man seine 
konstellierende Kraft (shen) nährt.« Mit chen, dem ECHTEN, ist die 
Spontaneität des Tao gemeint. 

Gerade umgekehrt wie die Denker des Westens strebten die chinesischen 
Philosophen und Wissenschaftler eine Naturbeherrschung von innenher an. 
Nachdem der Kosmos als eine unablässig spontanen Wandlungen unterwor- 
fene Gegebenheit erkannt war, sahen sie ihre Aufgabe in der möglichst prä- 
zisen Erkenntnis der kosmischen (sozialen, psychisch-physiologischen ...) 
Beziehungen (= Relationen, relativ!) mit dem Ziel, dem Individuum eine 
höchstmögliche harmonische Anpassung an diekosmischeSpontaneität (Tao) 
und damit deren Beherrschung und/oder Überwindung zu gewährleisten. 
Für die Erkenntnis und Beherrschung spontaner, fließender Beziehungen 
sind abstrakte »ewige«, objektive Regeln und Gesetze weniger geeignet als 
eine subjektive, elastische Einstimmung. Darin liegt wohl der tiefere Grund 
auch dafür, daß in China zu allen Zeiten eine viel stärkere Tendenz oder 
gar ein psychologisch-sozialer Zwang zur gesellschaftlichen Einordnung, 
zum geistigen Konformismus zu beobachten ist, daß es jedoch bis an die 
Schwelle des 20. Jahrhunderts praktisch kein kodifiziertes positives Zivil- 
recht gab. Nur das Strafrecht war kodifiziert, wahrscheinlich schon im ır. 
Jahrtausend vor der Zeitwende.?” Schon Granet war dies als hervor- 
stechendster Zug der chinesischen Gesellschaftsmentalität aufgefallen, als 
er die Formel »Ni Loi, ni Dieu« ?® gebrauchte. So heißt es z.B. im 29. Ab- 
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schnitt des Tao-t&-ching: »Die Welt [d.h. das Reich] ist ein Gerät voll 
der konstellierenden Kraft (shen); es geht nicht an, absichtsvoll darauf 
einzuwirken.« Die taoistische Parole des wu-wei, des »nicht absichtsvollen« 
Handelns, war nur der konsequenteste Ausdruck für eine Einstellung, die 
diffus oder latent in China in allen Lebensbereichen wirksam ist. Wu-wei 
ist allerdings nicht etwa das einheimische Etikett für einen extremen Quie- 
tismus oder »orientalischen Fatalismus«. Es bedeutet vielmehr, sich in das 
als unvermeidlich Erkannte zu schicken, um in einer anderen Situation um 
so Wirkungsvolleres leisten zu können. Welchen Sinn hätten sonst auch 
Hinweise wie der in Kap. 5o des Yün-chi ch’i-ch’ien zu findende gehabt, 
daß »(unter Einwirkung des meditativen Bewußtseins) aus ching, dispo- 
nibler Energie shen [gemeint ist sben + ling] entsteht; dieses shen, diese 
(so verstärkte konstellierende Kraft) verwandelt sich in den »Säugling«.« 
Der Säugling ist bereits im Tao-t&-ching Symbol des verwirklichten Tao, 
der völligen Harmonie mit der spontanen Natur. Mit anderen Worten, 
durch eine psycho-physiologische Übung? wird verhindert, daß disponible 
Energie frei abfließt. Vielmehr wird sie in vollem Umfang dem shen, der 
das Individuum konstellierenden Kraft, unterstellt. So wird dieses Indivi- 
duum zu einem vollkommenen Abbild der konstellierenden Kraft, damit 
des Spontanen; es entsteht der »Säugling«. 

Dieses Zitat ist nur die poetisch-esoterische Formulierung einer Einsicht, 
die von größter praktischer Bedeutung war für die vom Taoismus so man- 
nigfach entwickelten psycho-physiologischen, hygienischen und therapeuti- 
schen Methoden der Lebensverlängerung. 


Diesen Methoden begegnen die Fachgelehrten, wie fast allem im Didaktischen Taoismus, 
mit Zurückhaltung, wenn nicht Desinteresse. Doch handelte es sich tatsächlich nur um 
Phantasterei oder Kurzweil für ekstatische Poeten, so wäre wohl kaum 1959 in der 
2. Auflage der »Allgemeinen Darstellung der Chinesischen Medizin«, einem Hochschul- 
lehrbuch, das in Rotchina in über '/s Million Exemplaren erschien und bei der Aus- 
bildung bereits in der westlichen Medizin unterrichteter Ärzte benützt wird, ein 
Kapitel über ch’i-Übungen eingefügt worden. Unter ch’i-Übungen versteht man Atem-, 
Meditations- und Gymnastikübungen, bei welchen das oder die ch’i des Körpers beein- 
flußt werden. 


Die Beschaffenheit des shen bestimmt, wie wir sahen, die Verfassung der 
durch es erhaltenen ch’i (energetischen Konstellationen). Shen ist damit 
letztlich Träger aller mit »Leben« assoziierten Vorgänge, insbesondere des 
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»biologischen Zyklus« von Wachstum, Reife, Verfall. Schon im ı. Kapitel 
des Yün-chi ch’i-ch’ien heißt es: »Shen, die konstellierende Kraft, ist 
das, was das Leben regelt; wird ersteres von seinem Platz verdrängt, so 
leidet darunter das zweite.« Es leuchtet ohne weiteres ein, daß dann, wenn 
keine konstellierende Kraft (shen) mehr vorhanden ist, auch keine ener- 
getische Konstellation (ch’i) mehr bestehen kann. Beim Tod eines Indivi- 
duums z.B. ist dies der Fall. Nun haben wir gehört, daß sben den dyna- 
mischen Aspekt des Spontanen bezeichnet. Es wäre zwar unlogisch, wollte 
man annehmen, daß ein nichtaktualisierter, darum »unerschöpflicher« 
Aspekt sich in sein Gegenteil verkehre. Dieser Vorgang wird jedoch nicht 
nur möglich, sondern tritt notwendig ein, sobald der Aspekt sich verwirk- 
licht, d.h. sich dipolar manifestiert. Mit eben dieser Subtilität sind den 
Chinesen diese Zusammenhänge seit mehr als zwei Jahrtausenden bekannt. 
Sie verstanden den »Tod« als Verneinung der Bewegung, genauer noch, als 
polares Komplement zum dynamischen Aspekt shen. So erklärte Wang 
Ch’ung in seinem bekannten Essai »Über den Tod« im Lun-heng ?°: »Kuei, 
träge Konstellationen, und shen, konstellierende Kräfte, sind die Bezeich- 
nungen der Erscheinungsformen des Yin und des Yang. Die dem Yin zu- 
geordnete energetische Konstellation (ch’i) bewegt sich gegenläufig zu den 
Dingen und kehrt zurück; darum nennt man sie kuei, träge Konstellation. 
Die durch das Yang bestimmte energetische Konstellation führt die Dinge 
an und bringt hervor; deshalb nennt man sie shen (konstellierende Kraft).« 
Was es mit dem hier erstmals verwandten Begriff kuei, träge Konstella- 
tion, auf sich hat, und weshalb wir ihn so definieren, zeigt eine Stelle im 
Kap. 90 des Yün-chi ch’i-ch’ien: »Eine mit Reaktivkraft (ling) ausge- 
stattete energetische Konstellation (ch’i) nennt man shen, konstellierende 
Kraft; eine inaktive [d.h. »träge«] energetische Konstellation nennt man 
kuei, träge Konstellation.« Hieraus geht hervor, daß kuei nicht einfach 
»shen minus ling«, sondern eine aktuelle Konstellation darstellt, die durch 
den Verlust ihrer Dynamik gewissermaßen zu einem » Anti-shen« geworden 
ist. Kuei, eine träge Konstellation, hat also die Verbindung mit dem Spon- 
tanen verloren, sie existiert nur noch aus Beharrungsbestreben eine Zeitlang 
weiter, wird aber schließlich, da sie nicht mehr Ausdruck des kosmischen 
Wandels ist, aufgelöst, vergleichbar etwa einem toten Baum, dessen Sub- 
stanz in neuer Vegetation aufgeht. Diese Lehre sollte in der Psychologie 
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mindestens heuristisch von Bedeutung sein, zumal die chinesischen Begriffe 
ohne Übergang sowohl im psychischen als auch im physischen Bereich gel- 
ten. Diese Auflösung des kuei kann durch besondere Umstände ungewöhn- 
lich verzögert, nicht aber verhindert werden.3! Allerdings kennt die Litera- 
tur Fälle, wo einem kuei sekundär, von außen wieder ling zugeführt wurde 
(es gibt dann den Ausdruck »ling-kueic); trotzdem ist uns in wissenschaft- 
lichen oder spekulativen Texten kein Beispiel bekannt, wo ein solches kuei 
wieder spontan die Wandlungen des Tao spiegeln konnte, also shen wurde. 
Zur Frage, warum oder wie shen zu kuei wird, ist die Meinung Kao Yu-s 
zu einer Stelle im Kapitel 9 des Lü-shih Ch’un-ch’iu 33 interessant: »Eine 
natürliche konstellierende Kraft nennt man shen; die konstellierende Kraft 
eines Menschen nennt man kuei, träge Konstellation.« Offenbar hält der 
Kommentator jedes Individuum für ein potentielles kuei, nachdem es mit 
fortschreitendem Alter die Fähigkeit »spontan zu reagieren« verliert, indes 
die natürlichen shen (der Kommentator denkt hier auch an personale 
Wesen) diese Umkehrung vermeiden. 


Wir kommen damit zur Erörterung des Problems, mit dem sich intensiv beschäftigt 
zu haben wohl als charakteristischstes Merkmal des Didaktischen Taoismus gilt, nämlich 
dem der »Unsterblichkeit«. Es fehlt hier zwar an Raum für eine auch nur kurze Aus- 
einandersetzung mit den Interpretationen westlicher Sinologen wie de Groot und 
Maspero. Ganz entschieden ist jedoch nochmals festzustellen, daß keinem philosophischen 
oder wissenschaftlichen System Chinas — auch nicht dem buddhistischen — der dualisti- 
sche Antagonismus Geist: Materie, Seele: Körper bekannt ist; daß deshalb über die 
Gestalt, unter der die Unsterblichkeit möglich sei, aus den chinesischen Texten keine 
absolut eindeutigen Angaben zu gewinnen sind. Dieser Hinweis erscheint uns deshalb 
unerläßlich, weil das zuerst von den Missionaren in Umlauf gebrachte absurde Märchen, 
die Chinesen hätten sich die Unsterblichkeit »ur als Unsterblichkeit des Leibes vor- 
stellen können, immer noch in den sinologischen Publikationen als Selbstverständlichkeit 
reproduziert wird und zudem heute in der materialistischen Ideologie Rotchinas neuen 


Rückhalt findet. 


Wir haben erfahren, daß nach Auffassung der Chinesen die Verwandlung 
von shen in kuei irreversibel ist. Und die Auflösung des kuei ist unabding- 
bare Notwendigkeit. Hauptvoraussetzung für langes Leben oder Unsterb- 
lichkeit ist daher — wird diese Möglichkeit nicht grundsätzlich verneint — 
zu verhüten, daß durch völligen Verlust der Reaktivkraft der Umschlag 
von shen in kuei eintritt. Zwei Wege wurden hierbei für gangbar gehalten: 
ı. den Verlust der Reaktivkraft zu verhindern oder doch stark zu hemmen 
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und 2. den Verlust zu kompensieren. Aus naheliegenden Gründen scheint 
die erste Methode viel leichter zu praktizieren gewesen zu sein und spielt 
denn anscheinend nicht nur in der taoistischen ch’i-Technik, sondern auch 
in der-gesamten chinesischen Medizin eine bedeutende Rolle. Doch ver- 
mögen wir beim gegenwärtigen Stand unserer eigenen Forschung oft nicht 
eindeutig zu bestimmen, welcher Weg im Einzelfall beschritten wurde. 
Wahrscheinlich sind die Übergänge fließend. Ein einziges Beispiel soll eine 
Vorstellung von den Zusammenhängen geben. Wie der Name Reaktivkraft 
(ling) ®* schon andeutet, ist diese bei allen Reaktionen (gleichgültig ob 
physikalischer, physiologischer oder psychischer Natur) im Spiel. Bei der 
Nahrungsaufnahme z.B. wird dem Organismus ja nicht nur Energie (ch’i) 
zugeführt. Er muß auch »reagieren«, um diese (konstellierten) Energien zu 
verarbeiten; physiologisch formuliert, Nahrungs- und Atem-ch’i müssen 
miteinander in Kontakt gebracht, dann in ching, in disponible Energie, 
umgewandelt werden, die anschließend entweder verbraucht, abgegeben 
oder gespeichert oder aber dem ch’i des Körpers eingeordnet wird. Die 
hierbei ablaufenden Reaktionen treten als Sekretion, Kreislauf von Yin- 
und Yang-Säften sowie des Blutes in Erscheinung. Der bei diesen Vor- 
gängen zwangsläufig eintretende Verschleiß oder gar die Funktionsstörun- 
gen der betroffenen Organe sind, soweit gewisse Grenzen nicht über- 
schritten werden, durch eine bewußte Einstimmung des Säftekreislaufs zu 
kompensieren. (Es wird z. B. Speichel sezerniert und bei gleichzeitig regu- 
lierter Atmung meditativ in das untere »Zinnoberfeld« geleitet, von wo 
aus er gegebenenfalls bewußt in das obere »Zinnoberfeld« zurückgeführt 
wird.) Ähnliche Übungen hat die taoistische Medizin zur Pflege und Heilung 
aller Körperbereiche entwickelt. Ihr prophylaktischer und therapeutischer 
Wert ist heute in China nicht mehr umstritten, weshalb ihnen die Fähig- 
keit einer effektiven, wenn auch bescheidenen Lebensverlängerung zuzu- 
schreiben ist. Was nun die sachliche Beurteilung der taoistischen »Unsterb- 
lichkeit (hsien)«, des »Langen Lebens (ch’ang-sheng)« angeht, so ist noch 
zu bedenken: ı. Nach der nahezu einhelligen Auskunft der Überlieferun- 
gen sollen die berühmten »Unsterblichen« die erwähnten Übungen nicht 
vorübergehend und intermittierend — wie dies heute der Fall ist — son- 
dern zeit ihres Lebens in der Zurückgezogenheit ausgeführt haben. Daß 
sie damit zu außergewöhnlicher Langlebigkeit kamen, ist vorstellbar. 2.Der 
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Gedanke eines »ewigen« Fortbestehens ein und desselben Körpers stand 
in direktem Widerspruch zu allen chinesischen Auffassungen, am eindeu- 
tigsten zu den Lehren der Taoisten selbst. Denn im Kosmos gibt es absolut 
nichts, das nicht den dynamischen Wandlungen des Spontanen unterworfen 
wäre. Und in der Tat finden sich in den taoistischen Schriften zahlreiche 
Traktate und Berichte darüber, wie der »Unsterbliche« sich seines hinfälli- 
gen Leibes entledigt, indem er ihn »ablegt, wie die Zikade ihre Puppen- 
hülle.« Auch hat bereits Maspero darauf hingewiesen ®, daß eine ganze 
Anzahl der in den Texten erörterten Übungen mehr oder minder schnell 
zum physiologischen Tod führen müssen. Den Taoisten ging es eigentlich 
um einen graduellen Übergang von einer Daseinsform zur anderen. 
Aus dem soeben Gesagten darf natürlich nicht der Eindruck entstehen, die 
kuei, die trägen Konstellationen, seien etwas Negatives, »Böses«, darum 
um jeden Preis zu Verhinderndes oder zu Bekämpfendes.?* Wie bei jeder 
Polarität kommt es auf das Gleichgewicht an. Im Kapitel 19 des Yün-chi 
ch’i-ch’ien heißt es denn auch ausdrücklich: »Kuei, die trägen Konstella- 
tionen, sind dienotwendige Ergänzung einer konstellierenden Kraft (shen).« 
Und der Legende nach soll bereits Konfuzius gesagt haben (Buch der Sitte, 
Kap. 47): »Der Lehre Höchstes ist es, die kuei mit den shen zu vereinen.« 
Wir haben versucht, eine Vorstellung vom System der energetischen Be- 
ziehungen, wie diese sich in der älteren chinesischen Literatur darstellen, 
als Beispiel der wissenschaftlichen Erkenntnisse in China zu vermitteln. 
Wir wollen unsere Ausführungen aber nicht einfach als weiteres Inventar- 
stück im fernöstlichen Kuriositätenkabinett aufgefaßt wissen. Denn es ist 
zwar evident, daß das chinesische Denken im allgemeinen in jüngster Ver- 
gangenheit in bezug auf die äußere Naturbewältigung der abendländischen 
Wissenschaft unterlegen ist; trotzdem deutet vieles darauf hin, daß es in 
jeder Epoche, auch in der heutigen, dem Westen bestimmte systematische, 
d. h. wissenschaftliche Einsichten voraus hat. Die scheinbare geistige und 
tatsächliche politische Rückständigkeit Chinas während der letzten Jahr- 
hunderte beruht letztlich weder auf einem Mangel an geistiger Potenz noch 
auf der soziologischen Situation, sondern auf einer in der Volksmentalität 
vorhandenen typischen Erkenntniseinstellung. 

Zur vollständigen Erkenntnis einer Gegebenheit ist sowohl ein analytisches 
Erfassen ihrer Eigenschaften als auch ein synthetisches Begreifen der wert- 
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setzenden Zusammenhänge erforderlich. Nun zeigt die Erfahrung, daß 
weder das Individuum noch eine ganze Kultur beide Erkenntnisaspekte 
rational gleichmäßig verwirklicht oder auch nur verwirklichen kann. Da 
aber die fortschreitende Erkenntnis nach dem einen Modus eine minde- 
stens relative Erhellung des Komplementäraspekts fordert, so werden bei 
diesem oft »Parameter« eingeführt, die Symbole. Das Symbol (das nach 
Jung »immer voraussetzt, daß der gewählte Ausdruck die bestmögliche Be- 
zeichnung oder Formel für einen relativ unbekannten, jedoch als vorhanden 
erkannten oder geforderten Tatbestand sei« 37) hält gewissermaßen den 
Platz frei für eine nachträglich zu vollziehende exakte und rationale Ein- 
sicht. Das lebendige Symbol beflügelt den Geist und ist eine unerläßliche 
Voraussetzung für die Evolution menschlicher Wissenschaft. Es unterliegt 
aber auch dem Gesetz allen Lebens — die Parallele mit sben und kuei 
böte sich hier zwanglos an — und muß schließlich der exakten Einsicht 
weichen. Ist jedoch die Verbindung zwischen den beiden Erkenntnismodi 
gestört, d. h., schreitet die synthetische Erkenntnis fort, ohne daß ihr an- 
nähernd gleichwertige Einsichten in die Qualitäten der Dinge gegenüber- 
stehen oder umgekehrt, entfaltet sich die analytische Wissenschaft, während 
das Wissen um die Zusammenhänge zurückbleibt, so werden die stellver- 
tretenden Symbole künstlich, d. h. bewußt aufgewertet. Damit wird jedoch 
die erkenntnishemmende Wirkung eines toten, entleerten Symbols eher 
verstärkt als aufgehoben. Denn ein Teil der betroffenen Individuen zeigt 
sich von dem Symbol gewissermaßen hypnotisiert und weigert sich, die ge- 
forderte Einsicht zu vollziehen; dem andern erscheint das leblose Symbol 
als Absurdität; er empfindet es als eine Zumutung, dahinter noch nach einer 
Wahrheit forschen zu sollen. 


Zwei Beispiele sollen veranschaulichen, was gemeint ist. In China wurden den Mineralien 
sittliche Tugenden zugesprochen. Es sind dies dem wertsetzenden Beziehungsdenken 
entlehnte symbolische Hilfsgrößen, die, wie wir heute zu wissen glauben, in diesem 
Fall für die Erkenntnis der Wirklichkeit inadäquat waren. Im Westen hat man die 
leibliche Aufnahme der Jungfrau Maria zum Dogma erhoben, wobei ein analytisch 
qualitatives Symbol einen Beziehungszusammenhang verbirgt. 


Wozu diese Parenthese? Nun, abgesehen von den allgemeinen Konsequen- 
zen aus diesen Sätzen für Kulturkritik und Psychologie sehen wir hier einen 
gangbaren Weg zur rationalen Erschließung der chinesischen Wissenschaft. 
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Denn eine Tatsache steht zweifelsfrei fest: Die meisten Produkte der chine- 
sischen Wissenschaft erscheinen dem modernen Menschen — auch in China 
— hinter einem Wust verstaubter Symbole oder aber überhaupt nicht mehr 
in logischem Zusammenhang mit dem praktischen Leben. Daher verweist 
man heute große Teile des spekulativen Erbes Chinas als bizarre Artefak- 
ten in den musealen Bereich. Andere Zweige — etwa die traditionelle Medi- 
zin, deren Leistungsfähigkeit nicht zu leugnen ist — werden mit bisweilen 
spektakulären Resultaten als Technik weiterhin geübt. Eine Technik läßt 
sich empirisch verfeinern. Revolutionierende Erkenntnisse kann aber nur 
eine lebendige Wissenschaft erbringen. Und gerade für deren Vorhanden- 
sein fehlen im Augenblick noch alle Indizien. 

Die Weiterentwicklung der chinesischen Wissenschaften zu ermöglichen 
durch eine rationale und systematische Erhellung der einer wuchernden 
Symbolik zugrunde liegenden Begriffe, um dann gedankliche Beziehun- 
gen zu den westlichen Wissenschaften zu knüpfen, diese Aufgabe ist also 
noch gestellt. 


1 Vgl. George Sarton, The Study of the History of Science, New York (1936) 1957, 
S. 5.— ? Joseph Needham, Science and Civilisation in China, Cambridge University Press; 
es sind mindestens sieben Bände vorgesehen, von welchen bisher drei (1954, 1956 und 
1959) erschienen sind. — ?Vgl. die Rede »Zum Gedächtnis Richard Wilhelms« in der 
2. Auflage des mit Wilhelm gemeinsam herausgegebenen Werks Das Geheimnis der 
Goldenen Blüte, Zürich 1948. — * Vgl. hierzu: C. G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip 
akausaler Zusammenhänge — in Band IV der Studien aus dem C. G. Jung Institut, 
Zürich 1952, S.7off. — 5 Wir denken hier besonders an die Lao-tzu-Interpretation in 
den Psychologischen Typen, S. 287 ff. Bekanntlich sind auch die sprachlich so gelungenen 
Wilhelm’schen Übersetzungen wegen der theistischen oder gar monotheistischen Um- 
deutung der chinesischen Texte sehr umstritten. — ® Besonders im Band II seiner Science 
and Civilisation in China: History of Scientific Thought, S. 504 et al. — ” Am ausführ- 
lichsten in Pensee chinoise, Paris 1934. — ® Insbesondere a.a.O., Band III, S. ıı2, und 
$.9ı seiner Science and Civilisation. — ° Zum Problem der Sprach- und Schriftreform 
vgl. Manfred Porkert »Chinas kulturelles Erbe« in Merkur, Stuttgart, Juni 1960. — 
19 Der Taoistische Kanon (Tao-tsang) ist die erstmals 748 edierte, letztmals 1445 
revidierte und 1607 ergänzte Sammlung philosophischer, technischer und »religiöser« 
Traktate, Skizzen, Tabellen, Rezepte und Legenden des Didaktischen Taoismus. Einige 
der Texte gehen bis auf die 2. Han-Zeit (25-220) zurück. Die Wirksamkeit mancher 
darin überlieferter medizinischer Rezepte und Heilmethoden wurde erst 1958 durch 
ihre Aufnahme in verschiedene amtliche Lehrbücher eklatant bestätigt. — Von wenigen, 
in China und Japan erschienenen Einzelstudien abgesehen, steht jedoch die naturwissen- 
schaftliche Erschließung des reichen Materials — die 1926 erschienene photolithographi- 


Antaios II : 36 549 


Manfred Porkert 


sche Reproduktion des T’ao-tsang umfaßt ı120 Bändchen mit insgesamt 121 589 Doppel- 
seiten — erst am Anfang, die noch verheißungsvollere psychologische ist noch gar nicht 
begonnen. — !! Granet, Pensee chinoise und insbesondere seinen Aufsatz »Quelques parti- 
cularites de la langue et penses chinoises« in Etudes sociologiques sur la Chine, Paris 
1953, S.ıo2 et al. — !? Huai-nan izu (Der Philosoph von Huai-nan), eine unter der 
Ägide von Liu An (gest. ı22 vor der Zeitw.), entstandene Sammlung politischer und 
lebensphilosophischer Lehren, die vorwiegend Ausdruck der taoistischen Einstellung 
sind. Von den 2ı Kapiteln liegen bisher nur Kap. ı und 2 in der Übersetzung von 
Eva Kraft vor (Monumenta Serica, 1957-58) vor. — '? Yün-chi ch’i-ch’ien (»Die Sieben 
Abteilungen des Bücherkastens der Fülle«), die heute älteste und umfassendste taoistische 
Enzyklopädie. Der Untersekretär Chang Chün-fang hatte sie in ı22 Kapiteln um 1019 
kompiliert. — 14 Eine der bekanntesten alten Kosmologien findet sich im 2. Kapitel des 
Huai-nan tzu (vgl. die Anmerkung ı2, sowie A History of Chinese Philosophy, Vol. I. 
S.395-99 des Feng Yu-lan, Princeton/Leyden, 1952). — Die beste Darstellung der chinesi- 
schen Vorstellungen vom Kosmos bleibt nach wie vor die Granets (Pensee chinoise, Paris 
1934, S. 342 ff.). — Über das taoistische Pantheon vgl. die Darstellung Henri Masperos in 
Le Taoisme, S.ı16-137 (Mälanges posthumes), Paris ı950. — '? Granet hatte dies 
bereits 1934 im 2. Kapitel seiner Pensee chinoise ausführlich festgestellt. — 1° Das Buch 
der Wandlungen (I-ching), ein Orakelbuch, einer der konfuzianischen Klassiker. 64 Hexa- 
gramme, d.h. aus jeweils sechs vollen oder gebrochenen Strichen bestehende Zeichen 
und deren Wandlungen sollen augenblicklich Kenntnis von jeder nur denkbaren Situation 
geben. Die ältesten Teile des Buches gehen vor die Mitte des ı. Jahrtausends vor der 
Zeitwende, vielleicht sogar ins 2. Jahrtausend zurück. Demgegenüber sind die »Acht 
Flügelk des Buches der Wandlungen, welche eine systematische Interpretation und 
entwickelte Kongruenzlehren zu den Grundkommentaren bringen, offenbar erst zwischen 
dem 4. und 2. Jahrhundert vor der Zeitwende ergänzt worden. — Deutsche Übersetzung: 
R. Wilhelm, I! Ging, Das B. der Wandlungen, versch. A. — 17 Annähernd könnte man 
das Verhältnis zwischen einer konstellierenden Kraft (shen) und einer Reaktivkraft 
(ling) am Beispiel der photochemischen Reaktion, die dem Sehen zugrunde liegt, 
vergleichen: Das Licht entspräche der konstellierenden Kraft, wohingegen die Fähigkeit 
des Sehpurpurs der Retina, sich unter dem Einfluß des Lichtes zu zersetzen, die reaktive 
Kraft darstellte. Dieser Vergleich zeigt ı. warum eine konstellierende Kraft als nicht 
wahrgenommen vorstellbar ist; 2. daß diese konstellierende Kraft sich nur im Verein 
mit einer reaktiven Kraft offenbaren, ver-wirklichen kann. — 18 Ta-Tai Li-chi (Das Buch 
der Sitte des Älteren Tai), ein der Tradition nach durch Tai T& zwischen 73 und 49 
vor der Zeitwende kompilierte Sammlung vorwiegend systemphilosophischer und 
ritueller Essais. Deutsche Übersetzung: R. Wilhelm, Li Gi, Das Buch der Sitte, Jena 1923. 
Vgl. auch die Anmerkung 22 unten. —'® Tao-te-ching (auch Lao-tzu). Die etwa im 
3. Jahrhundert vor der Zeitwende abgeschlossene, ziemlich heteroklite Sammlung philo- 
sophischer Lehrsätze und Gleichnisse in 81 Abschnitten, die als grundlegender Text des 
»klassischen« Taoismus gilt. Zahlreiche Übersetzungen; eine von der abwegigen Inter- 
pretation des Tao abgesehen sehr gute Übersetzung ist die von E. Rousselle: Führung 
und Kraft aus der Ewigkeit, Insel-Bücherei. — 2° Die ursprüngliche, präwissenschaftliche 
Bedeutung des Wortes ching scheint gewesen zu sein »Reis verlesen, verlesener Reis«. 
Daraus ist der auch heute noch übliche Wortsinn »gereinigt, raffiniert, wesentlich, 
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essentielle entstanden. Ching bezeichnet prägnant gebraucht die »spermatische Essenz«, 
d.h. die Samenflüssigkeit oder das Menstruationsblut. Diese Flüssigkeiten dürfen 
natürlich nach Auffassung der chinesischen Medizin durchaus als »disponible Energie< 
aufgefaßt werden. Keineswegs waren sie aber unbedingt das ching par excellence — und 
nichts berechtigt, die technische Bedeutung des Wortes auf dieser physiologischen Sonder- 
bedeutung zu begründen — wie dies z.B. auch Needham tut. — 21 Pao-p’u tzu (Der die 
Einfachheit umfangende Meister). Das aus 2o inneren und 5o äußeren Kapiteln be- 
stehende Hauptwerk des taoistischen Philosophen, Arztes, Alchemisten und Staatsmanns 
Ko Hung. Von den Inneren Kapiteln wurden die Kapitel ı--3 im Band VI, das Kapitel 4 
im Band IX und das Kapitel ıı im Band XI der Monumenta Serica durch Eugen Feifel 
ins Englische übersetzt. — 2? Li-chi (Das Buch der Sitte). Übersetzung durch R. Wilhelm, 
der diesen Text durch die nur im »Buch der Sitte des Älteren Taic enthaltenen Abschnitte 
ergänzt hat: Das Buch der Sitte, Jena 1923; vgl. Anm. ı8. — 23 Diese »kuriose« Vor- 
stellung der Chinesen ist längst bekannt. Vielleicht hatte Leibniz schon eine Ahnung 
von ihr. Needham (Bd. 2, S. 280 ff. seiner Science... befaßt sich sehr ausführlich mit dem 
Phänomen und erwähnt bei dieser Gelegenheit auch jene Sinologen, die ihm vor Jahr- 
zehnten in dieser Erkenntnis vorausgegangen waren. — 4 Das Buch Chuang-tzu enthält 
die Schriften des taoistischen Philosophen Chuang Chou (ca. 365 — ca. 290 vor der Zeit- 
wende) und seiner Schüler. Deutsche Übersetzung: R. Wilhelm, Dschuang-dsi, Jena 
0.D. — ® Ein Synonym des kosmischen Tao; vgl. auch oben das Zitat auf $. 537. — ?* In 
einem Flügel des Buchs der Wandlungen, sowie im Kommentar des Wang Pi (3. Jahr- 
hundert unserer Z.) zum Tao-te-ching. — *" Escarra, Le Droit chinois, Peiping/Paris 
1936. — 23 Pensee chinoise, S. 586. — ® Es ist hier wohl an das huan-ching, das »Rück- 
führen des ching« zum Hirn gedacht; vgl. hierzu Needham, op. cit. Bd. 2, S. 146 f. und Ma- 
spero, Les Procedes de »nourrir le principe vital« in Journal Asiatique, Paris 1937, S.379.— 
30 Lun-heng (Erörterungen). Philosophische Essais des Skeptikers Wang Ch’ung (27 bis 
ca. 100). Englische Übersetzung: Forke, Lun-heng, London/Berlin, 1907 u. ıgıı (2 Bände). 
— 31 Kuei bezeichnet ursprünglich die >Seele eines Toten«, im Volksglauben bis heute 
dann auch einen »revenant«, d. h. einen Spukgeist. — ® Kao Yu lebte zu Beginn des 
ı. Jahrhunderts v. der Zeitwende und hat das Lü-shih Ch’un-ch’iu und den Huai-nan tzu 
kommentiert. — 33 Lü-shih Ch’un-ch’iu (Der Frühling und Herbst des Lü Bu Wei). Eine 
im Namen Lü Pu-wei-s ca. 300-235 vor der Zeitw.) veranstaltete Sammlung der 
philosophischen Theorien jener Epoche. Deutsche Übersetzung: R. Wilhelm, Jena 
1926. — ®% Ling, Reaktivkraft ist — ebenso wie shen — nur als ein Aspekt, auf keinen 
Fall als Substanz zu verstehen. Am ehesten läßt sie sich mit der Elastizität vergleichen, 
die normalerweise abnimmt. — # Vgl. Henri Maspero, Essai sur le Taoisme au ıer siecle 
de l’ere chretienne, S. 113 et al. in Le Taoisme (Melanges posthumes), Paris 1950. — 
36 Es gibt auch heute noch Übersetzer, die kuei unbekümmert auch in philosophischen 
Texten mit »Teufel« übertragen. — 3” Psychologische Typen, S. 642. 
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ir George G. Sansom hat einmal gesagt: »Wenig Länder sind so aus- 

führlich wie Japan beschrieben, und wenige sind wohl so wenig ver- 

standen worden.«' Diese Feststellung gilt besonders für die japani- 
schen Religionen. Unter den Interpreten Japans hat kein Geringerer als 
Lafcadio Hearn geschrieben, er habe eine »köstliche Verwirrung« erfah- 
ren, als er zum ersten Mal die buddhistischen Tempel und Shintoschreine 
besuchte, »denn da gibt es keine unmittelbar zu erkennenden Gesetze der 
Konstruktion oder der Verzierung: jedes Gebäude scheint seine eigene 
phantastische Schönheit zu haben; nichts gleicht genau etwas anderem, und 
alles ist bestürzend neuartig.«? Tatsächlich ist es leicht, die vielen Reli- 
gionen Japans — Shinto, Konfuzianismus, Buddhismus und Volksreli- 
gion — zu beschreiben, schwierig aber, sie zu verstehen. 
Selbstverständlich beeinflußt die eigene Anschauung das Verständnis der 
japanischen Religionen. Ein Kenner des Buddhismus wird z.B. unver- 
meidlicherweise die Bedeutung des Buddhismus unter allen Religionen Ja- 
pans hervorheben. Es mag ihm bewußt sein, daß der Einfluß der japani- 
schen Kultur und Gesellschaft den Buddhismus umgewandelt hat, und doch 
neigt er dazu, den japanischen Buddhismus für den »direkten und legiti- 
men Nachkommen des Glaubens von Nagarjuna, Vasubandhu und Santi- 
deva«® zu halten. Andererseits wird der Shintogelehrte behaupten, daß 
der Buddhismus, der Konfuzianismus und andere religiöse und quasi-reli- 
giöse Systeme sich dem vom Shinto zur Verfügung gestellten Gerüst ein- 
gegliedert haben. So liegt für ihn der Schlüssel zum Verständnis der japa- 
nischen Religionen im Shinto »mit seinem Pantheon von Gottheiten, 
seinen Tausenden von Priestern, seinen Zehntausenden von geheiligten 
Stätten, seinen komplizierten Zeremonien, seinen Dogmen, seinen heiligen 
Texten und seinem Bewußtsein, eine von Gott bestimmte Mission auszu- 
üben«*. Der Kunstwissenschaftler betrachtet die japanischen Religionen 
von noch einem anderen Standpunkt aus. Er wird mit einiger Berechtigung 
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die Ansicht vertreten, daß in Japan Religion Kunst ist und Kunst Reli- 
gion, und er sieht die religiöse Entwicklung Japans als ein sich stets ändern- 
des Kunstwerk, in dem Alt und Neu sich mischen und ständig Neuartiges 
hervorbringen. So sagt z.B. Warner: »Die T’ang-Dynastie in China war 
ein glänzend gestickter Hintergrund, gegen den wir Japan und seine Haupt- 
stadt Nara im 8. Jahrhundert sehen müssen, während die Japaner ihre 
eigenen Muster woben — ähnliche, aber doch nie die gleichen.«5 Wieder 
andere haben die Ethik der Japaner in verschiedenen historischen Epochen 
studiert.® Gleichermaßen wichtig ist die Erforschung einzelner religiöser 
Systeme.’? 

Die vielfältigen Erscheinungen der japanischen Religionen stellen den Reli- 
gionswissenschaftler vor manch schwieriges Problem. Ihm genügt es nicht, 
die japanischen Religionen als ein Konglomerat verschiedener religiöser 
und quasi-religiöser Systeme zu studieren, die durch historische Zufälle 
zusammentrafen und durch sozialen und politischen Druck in mehr oder 
weniger feste Beziehungen zueinander getreten sind. Was vom Religions- 
geschichtler erwartet wird, ist eine Analyse der historischen Entwicklung 
der japanischen Religionen und die Erhellung der allgemeinen Struktur. 
Dieser Aufsatz will nicht mehr sein als ein bescheidener Versuch, solch 
eine Struktur zu beschreiben, und zwar in besonderem Hinblick auf zwei 
Typen der charismatischen Führung. 


ZWEI TYPEN DES CHARISMA 


Über das prähistorische religiöse Leben der Stämme auf den japanischen 
Inseln sind viele Vermutungen ausgesprochen worden, doch ist darüber 
sehr wenig bekannt. Die meisten Gelehrten sind sich darüber einig, daß 
die japanische Geschichte etwa vor 1600 Jahren begann, als der herr- 
schende Yamato-Clan sich andere Völker unterwarf und in der Mitte der 
Honschu-Insel ein kleines Königtum errichtete. Die frühjapanische Reli- 
gion war eine einfache kosmische Religion, die später als Shinto bekannt 
wurde. Der Früh-Shinto spekulierte nicht über die Bedeutung der Welt, 
derin der Sinn der Welt lag in dieser selbst und nicht in philosophischen 
Gedanken über sie. Die alten Japaner betrachteten sich nie als in irgend- 
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einer Weise von der kosmischen Existenz und dem Rhythmus der Natur 
getrennt, sie hielten sich nie für bloße Gäste dieser Welt. Sie waren Teil 
eines als eine Gemeinschaft der lebenden Wesen aufgefaßten Kosmos, die 
alle der Natur des Kami teilhaftig waren. 

Die kosmologischen Mythen im primitiven Shinto zeigen gewöhnlich ein 
dreiteiliges Universum: die höchste Ebene (»Ebene des höchsten Him- 
mels«), wo die männlichen und weiblichen Kamis wohnen, die tiefste Ebene 
(die »Unterwelt«), wo dieunreinen und bösartigen Geister hausen, und den 
mittleren Teil der Welt (die »manifestierte Welt«), die Heimat der Men- 
schen und anderer beseelter und unbeseelter Wesen. Während wir aber in 
der shintoistischen Kosmologie ein dreiteiliges Universum unterscheiden, 
scheinen in der Praxis die frühen Japaner sowohl das Reich der Kamis 
als auch die Unterwelt der »anderen Welt« zugerechnet zu haben. Sie 
wurde oft mit gewissen Bergen und Inseln jenseits des Ozeans in Zu- 
sammenhang gebracht. Viele Shinto-Riten, wie z.B. das kami-okuri und 
kami-mukai (Begrüßung und Verabschiedung der Kamis) deuten an, daß 
die Kamis von den Bergen kommen und dorthin zurückkehren. Die Geister 
der Toten, besonders die der Adligen, wurden zu Kamis, und kehrten in 
die Berge, d.h. die andere Welt, zurück. 

Für die Shinto-Überlieferung ist der reibungslose Übergang vom Mythos 
zur Geschichte charakteristisch. Die Sonnengöttin, die zentrale Gestalt des 
himmlischen Reichs, sandte ihren Enkel Ninigi-no-mikoto, um die Erde 
zu befriedigen und kraft der kaiserlichen Regalien zu beherrschen, näm- 
lich des hellen runden Juwels, des Spiegels und des Schwerts. Ninigis Nach- 
komme, Jimmu Tenno, wurde der erste Kaiser der japanischen Nation. 
Das traditionelle Datum seiner Thronsetzung ist 660 v. Chr. 

Das frühe Yamato-Königreich war in Wirklichkeit ein Bündnis mächtiger 
Clans (uji und kabane). Die Mitglieder jedes einzelnen Clans verband nicht 
nur eine gemeinsame Weltsicht und Lebensschau, sondern auch die Ver- 
ehrung seiner Clansgottheiten (uji-gami). Der ganze Clan weihte seinem 
Kami die jahreszeitlichen Feste und die Übergangsriten. Den Clan re- 
gierte ein Oberhaupt, das auch als Oberpriester handelte, unterstützt durch 
einen Vorbeter, einen Reiniger und einen schamanistischen Wahrsager. Von 
allen Clans war der des Kaisers der mächtigste. Ihm stand der Kaiser 
(Tenno) vor, der kraft seiner direkten Abkunft von der Sonnengöttin das 
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kaiserliche als auch das priesterliche Charisma für sich in Anspruch nahm. 
Zwar konnte der Kaiser sein herrscherliches Charisma mit dem Priester, 
dem Wahrsager und dem Reiniger teilen, aber letztlich konnte nur er allein 
das doppelte Charisma — als Verkörperung des Kami und als Hohe- 
priester — in sich vereinen. 

Es war die Pflicht des Kaisers, dem mi-koto, dem »göttlichen Wort der 
Kamis«, zu gehorchen, »und die, die diesen heiligen Befehl erhalten, 
sind alle mit der heiligen Mission beauftragt, von den höchsten Göt- 
tern, den himmlischen Gottheiten, bis zum Kaiser, und hinunter zum 
gemeinen Volk«®. Göttliche Befehle wurden den Menschen auf ver- 
schiedene Art übermittelt, zum Beispiel konnten Träume Orakel enthalten. 
Der ekstatische Zustand, den wir als »Kami-Besessenheit« kennen, oft be- 
gleitet vom Spiel des koto und anderer musikalischer Instrumente, war 
ein weiteres wichtiges Mittel zur Bekanntgabe des göttlichen Willens. Es 
gab verschiedene Methoden, um festzustellen, ob das Glück gut oder schlecht 
sei, z.B. das Schildkrötenorakel. Eng verwandt mit dem Begriff des mi- 
koto, des göttlichen Worts der Kami, war der Glaube an koto-dama, also 
die Kraft des Geistes oder tama, die im gesprochenen Wort weilt. Schön 
gestaltete und richtig ausgesprochene Worte brachten gute Ergebnisse, wäh- 
rend unsorgfältig oder unrichtig ausgesprochene Worte schlechte Resultate 
hatten. 

Nach dem Kojiki und Nihonshoki wurde dem Kaiser Jimmu, dem ersten 
Tenno, während seines Feldzugs von Kyushu in die Yamato-Provinz gött- 
liche Führung zuteil. Immer, wenn sich Schwierigkeiten einstellten, er- 
schien ihm die Sonnengöttin im Traum und gab ihm Anweisungen und 
Hilfe. Einmal wurde Jimmu in einem Traum angewiesen, »Lehm vom 
Schrein auf dem Kaguberg zu nehmen, aus ihm 80 Teller und heilige Urnen 
zu formen, damit den Kamis im Himmel und auf Erden zu opfern und 
dann die Beschwörung (kajiri) auszusprechen« und auf diese Weise wur- 
den die Feinde Jimmus überwunden.«° Die Berichte über Jimmu er- 
wähnen zwei verschiedene Arten von Kamis, die im Himmel und die 
auf der Erde. Jimmu und seine Nachfolger handeln auf der Erde, als 
würden ihre Handlungen ständig durch unsichtbare Fäden bestimmt, die 
von den Kami, der Sonnengöttin und ihrer Stellvertreterin ( Takami-mu- 
subi-no-kami) geführt werden. Als die Provinz Yamato unterworfen wor- 
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den war, errichtete Jimmu auf dem Tomi-Berge einen Schrein für die 
Sonnengöttin zum Dank für ihren ni-tama (Geist), der vom Himmel her- 
abgestiegen war, um den Kaiser zu führen und ihm zu helfen. 

Das Charisma des Kaisers war eine Gabe der Sonnengöttin, die nur ihm, 
dem Oberhaupt des kaiserlichen Clans, zukam. Umgekehrt war es die aus- 
schließliche Pflicht und das Vorrecht des Kaisers, besondere Beziehungen 
zur Sonnengöttin zu pflegen. Das war der Fall bis zum ı1. Jahrhundert 
n. Chr., und selbst der Kaiserin und dem Kronprinz war im allgemeinen 
nicht gestattet, die Sonnengöttin ohne ausdrückliche Erlaubnis zu verehren. 
Dem Kaiser stand es natürlich frei, auch andere Kamis zu verehren, doch 
trat er mit diesen nicht notwendigerweise durch sein kaiserliches Charisma 
in Verbindung. Er bedurfte somit der Dienste eines schamanistischen 
Wahrsagers (miko), um Kamis anderer Clans und verschiedene Arten von 
Geistern zu erreichen. 

Die wichtige Rolle des schamanistischen Wahrsagers zeigt sich in den Be- 
richten über den zehnten Kaiser, Suijin, dem seine Tante, die Prinzessin 
Yamato-toto-himoso beistand. Der Kaiser Suijin diente den Kamis des 
Kaiser-Clans äußerst gewissenhaft, aber seine Herrschaft wurde durch Epi- 
demien und Aufstände erschüttert. Deshalb ordnete er ein großes Fest zu 
Ehren der 80 Myriaden Kamis an und erflehte eine göttliche Botschaft. 
Darauf wurde die Tante des Kaisers von Kamis besessen und sprach zu 
ihm: »Warum sorgt sich der Kaiser, daß seine Nation in Unordnung ist? 
Die Ordnung würde wieder hergestellt, wenn der Kaiser uns richtige Ver- 
ehrung zollte.« Der Kaiser fragte: »Welcher Kami spricht so?« Und die 
Antwort war: »Ich bin der Kami der Provinz Yamato und ich heiße 
Omono-nushi-no-kami.« Auf dieses Orakel hin verehrte der Kaiser den 
Kami der Provinz Yamato, doch blieb der Friede noch immer aus. Also 
reinigte er sich und fastete und betete für ein weiteres Orakel. In jener 
Nacht erschien ihm im Traum der Kami der Provinz Yamato in der Ge- 
stalt eines Adligen und sagte ihm, er müsse eine gewisse Jungfrau, Ota- 
taneko, finden und sie beauftragen, dem Kami zu dienen. Das tat der 
Kaiser. Auch opferte er anderen Kamis, und Frieden und Wohlstand 
herrschten fortan in seinem Reich!%, Dieser Bericht zeigt, daß das 
kaiserliche Charisma im Verkehr mit den Kamis, die in keiner direkten 
Beziehung zum kaiserlichen Clan standen, nichts auszurichten vermochte. 
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Außerdem betonte er die wichtige Rolle der Tante des Kaisers, die als 
schamanistische Wahrsagerin auftritt. 

Die Miko, die weibliche Schamanin par excellence, war in der Frühge- 
schichte Japans die Kaiserin Jingu, die Gemahlin des 14. Kaisers Chu-ai. 
Man schrieb ihr übermenschliche Kräfte in der Befriedung von Kamis und 
Geistern zu. Zu Jingus Zeiten drangen chinesische und koreanische Ein- 
flüsse in die westlichen Teile Japans ein, doch war die chinesische Zivili- 
sation noch nicht offiziell am japanischen Hofe eingeführt worden. Unter 
koreanischem Einfluß begann der mächtige Stamm der Kumaso auf der 
Insel Kyushu die kaiserliche Autorität zu mißachten. In dieser Lage suchte 
der Kaiser göttliche Führung vermittels der Kami-Besessenheit der Kaiserin. 
Er begleitete sie auf der koto, während der oberste Minister (Takeshi- 
uchino-sukune) betete. Die Kamis sprachen durch die Kaiserin und taten 
kund, daß eines der koreanischen Fürstentümer (Silla) die Rebellion des 
Kumasostammes unterstützte und daß der Kaiser Silla besiegen könne, ein 
Land voll Gold und Silber und anderen Reichtümern. Indessen zweifelte 
der Kaiser an derRichtigkeit des Orakels; die Kamis zogen ihr Versprechen 
zurück, und der Kaiser starb.!! 

Nach dem Tode des Kaisers herrschte die Kaiserin für ihr noch ungebore- 
nes Kind über Japan. Nachdem sie einen großen Reinigungsritus über das 
ganze Land ausgeführt hatte, betrat die Kaiserin Jingu den heiligen Be- 
zirk und befragte das göttliche Orakel. Nach sieben Tagen und sieben 
Nächten erhielt sie eine göttliche Botschaft, die sie des Sieges im koreani- 
schen Feldzug versicherte. Nach dem Nihonshoki kommandierte die Kai- 
serin Jingu selbst die Flotte und besiegte die koreanischen Streitkräfte. 
Nach ihrer Rückkehr nach Japan wurde ihr ein Kind, der spätere Kaiser 
O-jin, geboren.!? 

Bemerkenswerterweise erwähnt Wei-Chih (die Geschichte des Königreiches 
Wei, verfaßt gegen das Ende des 3. Jh. n.Chr. in China) eine Pimiko 
(oder Himiko) als die Beherrscherin von Wa (Japan). »Sie befaßte sich 
mit Magie und Zauberkünsten und behexte ihr Volk. Zwar war sie in 
einem vorgeschrittenen Alter, aber sie blieb unverheiratet. Sie hatte einen 
jüngeren Bruder, der ihr bei der Regierung behilflich war. Nachdem sie 
Herrscherin geworden war, haben nur wenige sie gesehen. Sie hatte ein- 
tausend Frauen in ihren Diensten, aber nur einen einzigen Mann. Er kre- 


557 


Joseph M. Kitagawa 


denzte ihr Speise und Trank, und durch ihn verkehrte sie mit dem Volk.« !3 
Wir können nicht entscheiden, auf wen sich der Name Pimiko bezieht. 
Es genüge die Feststellung, daß chinesische Historiker die wichtige Rolle 
der Miko (der schamanistischen Wahrsagerin) am japanischen Hofe be- 
merkten. 


BUDDHISMUS UND SCHAMANISTISCHES CHARISMA 


Die historische Entwicklung im 4., 5. und 6. Jahrhundert brachte Japan 
den koreanischen Königreichen näher, die wiederum in kultureller Hin- 
sicht Satelliten Chinas waren. Unter dem Einfluß der sino-koreanischen 
Zivilisation bildeten sich in der japanischen Gesellschaft die einzelnen 
Stände immer stärker heraus. Unter diesen Umständen ist es nicht zu 
verwundern, daß sowohl das kaiserliche als auch das schamanistische 
Charisma zu festen Institutionen wurden. 

Der Anspruch des kaiserlichen Clans auf eine führende Stellung vor allen 
anderen Clans gründete sich ohne Zweifel auf militärische Macht, galt 
aber als aus dem Charisma des Kaisers entsprungen, das ihm von der 
Sonnengöttin, der Kami des kaiserlichen Clans, übergeben worden war. 
Den Mythos der solaren Ahnenschaft teilten andere Clans; sie behaupte- 
ten, daß ihre Clan-Kamis Glieder des himmlischen Pantheons der Sonnen- 
göttin seien. 

Wie nun die kaiserliche Macht-Sphäre wuchs, mußte sich der Kaiser mit 
vielen anderen Clans auseinandersetzen, deren Kamis nicht Mitglieder des 
Pantheons der Sonnengöttin waren. Wie gesagt, befähigte das kaiserliche, 
von der Sonnengöttin abgeleitete Charisma den Herrscher nicht, mit die- 
sen Kamis in Verbindung zu treten; man nannte sie die »irdischen Kamis«, 
im Gegensatz zu den »himmlischen« im Pantheon der Sonnengöttin. Die 
irdischen Kamis, so glaubt man, beherrschten gewisse Orte, sowie zahl- 
reiche Tiergeister (mono oder mononoke) die sehr oft günstig gestimmt 
und versöhnt werden mußten. In dieser Situation geschah zweierlei. Er- 
stens wurde der kaiserliche Hof stark von schamanistischen Wahrsagern 
abhängig, um mit diesen örtlichen Kamis und Geistern verkehren zu 
können. Im Laufe der Zeit wurden einige der örtlichen Mikos am Hof 
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aufgenommen. Zweitens wurden die Mythen des kaiserlichen Clans um- 
gedeutet, so daß die irdischen Kamis zu gleichsam »eingebürgerten« Ver- 
wandten der himmlischen Kamis wurden. Selbstverständlich hingen diese 
beiden Prozesse eng miteinander zusammen. 

Die Verwandtschaft zwischen den irdischen und himmlischen Kamis wurde 
mittels des Zentralmotivs der »Herabkunft« neu gedeutet. Zum Beispiel 
stieg der Bruder der Sonnengöttin in die Izumo-Provinz nieder, der En- 
kel der Sonnengöttin auf Kyushu, und der Kaiser Jimmu stieg von Kyu- 
shu auf die Yamato-Provinz nieder. Es wurde besonders betont, daß das 
tama (Seele) der Sonnengöttin auf die Provinz Ise als ihren Ruheplatz 
und daß der mythische Heros, der Fürst Yamato, auf die östlichen und 
westlichen Provinzen niedergestiegen war, um örtliche Kamis und Clans 
zu befrieden. Schließlich verschmolz der Kami der Izumo-Provinz, O- 
kuni-nushi, mit dem Kami der Yamato-Provinz, O-mono-nushi, zu ein 
und demselben Kami. 

Die »Einbürgerung« der irdischen Kamis in das Pantheon des kaiser- 
lichen Clans spiegelte das immer größere Ansehen des schamanistischen 
Wahrsagers im höfischen Leben wider. Gemäß dem Kojiki war die Kai- 
serin von Jimmu Tenno eine Tochter von O-mono-nushi, dem Kami der 
Yamato-Provinz, und dieser Kami hatte auch Ota-taneko gezeugt, die 
Miko des Kaisers O-jin!*. Einer der gebräuchlichsten Namen für die 
Mikos war Tama-yori-hime, wahrscheinlich ein allgemeiner Ausdruck für 
den schamanistischen Wahrsager, in dem das zama (Seele) der Kamis 
wohnte (yori). 

Die Einführung der sino-koreanischen Zivilisation teilte die japanische 
Gesellschaft in zwei Schichten — die obere Klasse, die durch Ansichten und 
Sitten vom Kontinent beeinflußt war, und die untere Klasse, die von der 
neuen Zivilisation nicht berührt wurde. Nun war gewiß die Lehre, die 
unter dem Namen Konfuzianismus im 5. und 6. Jahrhundert eingeführt 
wurde, ein in China während der Han-Periode entstandenes eklektisches 
System und keineswegs dieklassische Lehre der Weisen. Nichtsdestoweniger 
gab der Konfuzianismus den Japanern das erste System, das ihnen eine 
nationale Norm für eine ideale Gesellschaft darbot. Die alte japanische 
kosmologische Weltsicht wurde mit den Gedanken der konfuzianischen Ideo- 
logie neu gedeutet. So wurden die Kamis zu ethischen Wesen erhoben, die 
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in enger Verbindung mit dem Himmel standen. Die unwissende Masse 
jedoch lebte nach wie vor in enger Naturverbundenheit. Ihre Kamis blieben 
ungebärdig, und deshalb griffen die Massen die neue Magie und Zauberei, 
die von China und Korea her eingedrungen war, als zusätzlichen Schutz 
begierig auf. 

Der enge Kontakt mit den koreanischen Fürstentümern störte aber das 
traditionelle Gleichgewicht der Kräfte zwischen den mächtigen Clans. 
Einige Clans, vor allem der Otomo-Clan, erwarben auf Grund ihres kore- 
anischen Besitzes neue Reichtümer. Auch gedieh der Soga-Clan, der die 
Geschicklichkeit und die Erfahrung der koreanischen und chinesischen Ein- 
wanderer zu nutzen verstand, und überflügelte die Nakatomi, Mononobe 
und andere Clans, die bisher wegen ihrer engen Beziehungen zum kaiser- 
lichen Clan führende Rollen am Hof gespielt hatten. 

Man kann die historische Entwicklung Japans vom 6. Jahrhundert an 
nicht verstehen, ohne den wachsenden Einfluß des japanischen Buddhis- 
mus in Betracht zu ziehen. Ohne Zweifel war der Buddhismus bei den 
koreanischen und chinesischen Einwanderern nach Japan gut bekannt, be- 
vor er in der Mitte des 6. Jh. offiziell am japanischen Hof eingeführt 
wurde. 

Verständlicherweise betrachtete der japanische Hof Buddha als einen frem- 
den Kami, ähnlich den irdischen Kamis der verschiedenen japanischen Pro- 
vinzen, und es wurde dafür gesorgt, daß dieses mächtige Geistwesen nicht 
beleidigt wurde. Indessen waren sich die Führer der Clans in ihrer Gei- 
steshaltung dem Buddhismus gegenüber durchaus nicht einig. Der Soga- 
Clan war darauf aus, Buddha als einen neuen Clan-Kami aufzunehmen, 
während der Nakatomi- und der Mononobe-Clan die Macht Buddhas, 
dessen Wesen sie nicht kannten, fürchteten. Jedenfalls baute der Soga- 
Clan den ersten buddhistischen Tempel auf seinen Besitzungen. Dieser 
mächtige Clan beherrschte die politische Szene während der zweiten 
Hälfte des 6. Jahrhunderts. Mit seiner Unterstützung bestieg die Kai- 
serin Suiko, die von 592 bis 628 regierte, den Thron — die erste Frau, 
die des kaiserlichen Charismas teilhaftig wurde. Die tatsächliche Regie- 
rung jedoch wurde von einem jungen Neffen der Kaiserin, dem Prinzre- 
genten Shotoku, ausgeübt. Während seiner Regierung arbeitete er uner- 
müdlich daran, den Thron als die zentrale Autorität über die mißver- 
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gnügten Clan-Führer zu erhalten. Er begriff, daß die traditionelle Kon- 
föderation der Clans in eine neue politische Ordnung nach dem Modell 
des chinesischen Reiches umgeformt werden mußte. Shotoku war auch der 
erste konsequente Vertreter eines multi-religiösen Systems, ähnlich dem, 
das Wen Ti von der Sui-Dynastie in China errichtet hatte.15 Das Haupt- 
anliegen des Prinzregenten war, das Gleichgewicht zwischen Shinto, Kon- 
fuzianismus und Buddhismus aufrechtzuerhalten. Er beabsichtigte, begabte 
Beamte nicht nur aus den Familien der provinziellen Fürsten und der 
Clan-Führer heranzuziehen, sondern auch aus der unteren Schicht der Ge- 
sellschaft. Er versuchte, eine neue Klasse gebildeten Adels zu schaffen, 
ähnlich der Brahman-Kaste in Indien und der der Ju in China. Zu die- 
sem Zwecke sandte er eine Anzahl vielversprechender junger Beamter, 
Gelehrter und buddhistischer Mönche zur weiteren Ausbildung nach China. 
Der Buddhismus zog Shotoku nicht nur als persönlicher Glaube an, sondern 
auch als Träger einer großen Zivilisation. Der Haupterfolg von Shotokus 
Religionspolitik war, daß der Buddhismus, ursprünglich die Religion eini- 
ger Clans, nunmehr die des Thrones und des Reiches wurde. 

Während des 7. und 8. Jahrhunderts waren Shinto, Buddhismus und Kon- 
fuzianismus eng mit der Zentralregierung verknüpft. Der Hof beauftragte 
oft shintoistische und buddhistische Priester, für Regen oder gegen Seu- 
chen zu beten und andere irdische Wohltaten zu erflehen. Als Belohnung 
für diese Dienste erhielten die Shintoschreine und buddhistischen Klöster 
große Besitzungen, und die Geistlichkeit wurde am Hof mit Ehren über- 
schüttet. 

Der größere Teil des 8. Jahrhunderts in Japan ist als Nara-Periode be- 
kannt. In dieser Zeit begann die vom Prinzregenten Shotoku eingeführte 
Reform Früchte zu tragen. Doch konnte Shotoku sein edles Ziel, die ver- 
schiedenen Clans horizontal, die Angehörigen der Clans (uji-bito), der 
erblichen Korporationen (be) und der Sklaven (muhi) vertikal zu ver- 
einen, nur teilweise verwirklichen. Die Zentralregierung war hauptsächlich 
dank dem Konfuzianismus systematisiert worden, und der Buddhismus 
gab den bisher rivalisierenden Clans einen gemeinsamen Glauben. Gleich- 
zeitig aber bildeten Konfuzianismus und Buddhismus auch die Schranken 
zwischen den »zivilisierten« oberen Klassen und den ungebildeten Bauern 
und Arbeitern. Während die Regierung in der Hauptstadt Nara immer 
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mehr Geld anlegte, indem sie den Provinzen hohe Steuern auferlegte, 
wurde die Kluft zwischen dem Leben in der Hauptstadt und dem auf 
dem Lande immer größer. 

Während der Nara-Periode genoß der Buddhismus königliche Gunst und 
stellte den Shinto besonders in der Hauptstadt in den Schatten. Nicht 
daß Shinto vollständig abgestorben wäre, doch geriet er immer mehr un- 
ter buddhistischen Einfluß. 

Die Annäherung zwischen Buddhismus und Shinto wurde durch die 
ubasoku-zenji (upasaka-Asketen oder -Magier) sehr gefördert. Diese waren 
»unautorisierte und private buddhistische Asketen und Menschen, die durch 
übernatürliche Kräfte Dinge tun konnten, die weit über das Übliche hinaus- 
gingen«.!® In vielen Fällen waren ihre Beziehungen zum Buddhismus sehr 
schwach. Nichtsdestoweniger waren es diese »Einzelgänger« außerhalb des 
orthodoxen Buddhismus, die eine gewaltige Macht über die Massen aus- 
übten. Es gab viele Gründe für das Emporkommen der ubasoku-zenji. 
Einmal waren sowohl die buddhistischen als auch die shintoistischen Geist- 
lichen in Wirklichkeit Regierungsbeamte und mit der obersten Schicht der 
Gesellschaft aufs engste verquickt, so daß nur Adlige die religiöse Laufbahn 
ergreifen konnten. Zweitens verstanden viele, die sich zum Buddhismus 
bekannten, Buddha im traditionellen japanischen Rahmen, ausgenommen 
die gelehrten Mönche und die geistige Oberschicht. So lesen wir in einem 
buddhistischen Lied des 8. Jahrhunderts: 


Es gibt die üblichen Heiler, 

aber dieser seltene Mara-hito (besuchender Kami) 
dieser neu angekommene Heiler, 

wie heilig ist er, 

wie selten ist er.!? 


In diesem Lied wird Buddha als großer Heiler, als heiliger Mann und 
marahito (marebito), also als ein traditioneller Shinto-Kami dargestellt, 
der, von weither kommend, sein Volk besucht. Was die meisten Japaner 
von Buddha wollten, waren irdische Wohltaten, Gesundheit, Reichtum, 
langes Leben, und dann Erlösung im Reiche des Jenseits. Schließlich 
brauchten die unterdrückten Bauern eine Art geistiger Führung, die 
ihnen die offizielle Geistlichkeit nicht zu bieten vermochte. Die glänzende 
Kultur der Hauptstadt Nara brachte ihnen wenig Nutzen und Trost. So 
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war es nur natürlich, daß die Bauern die ubasoku-zenji willkommen hie- 
ßen und unterstützten, die in mancher Weise die Rolle des traditionellen 
schamanistischen Wahrsagers übernahmen. 

Der Ausdruck ubasoku-zenji bezieht sich nicht auf irgendeine organisierte 
Bewegung. Es gab darunter verschiedene Arten von Menschen. Alle stan- 
den unter buddhistischem Einfluß, waren aber auch durch Shinto, Tao- 
ismus und den schamanistischen Volksglauben des primitiven Japaners be- 
einflußt. Einer der frühen ubasoku war En-no-Shokaku, der als ein Grün- 
der der Shugendo, eines besonderen Ordens von Bergpriestern, gilt. Nach 
Jahren strengster Disziplin im Gebirge soll er übermenschliche magische 
Kräfte erlangt haben. Er behauptete, er sei in einer früheren Existenz ein 
Schüler Buddhas und auch ein Kaiser Japans gewesen. Die orthodoxe 
buddhistische Hierarchie mißgönnte ihm seine Beliebtheit, und er wurde 
durch den Kaiser Mommu auf die Insel Izu verbannt. 

Schon vor dem Auftreten der buddhistischen schamanistischen Asketen 
nahm die Regierung gegen die spontane Tätigkeit quasi-religiöser Be- 
wegungen Stellung, die sich um charismatische Persönlichkeiten bildeten. 
Das Nihonshoki berichtet von der Beliebtheit örtlicher Mikos, die nichts 
mit den von der Regierung anerkannten Shintoschreinen zu tun hatten. 
Sie deuteten Äußerungen wie etwa die von Affen gesungenen Gesänge 
als Orakel für politische Ereignisse. 

Während der Nara-Epoche wurden viele dieser ländlichen Zauberer, Wahr- 
sager, Heiler und Schamanen dem Namen nach Buddhisten. Sie wanderten 
von Dorf zu Dorf, brachten den Kranken und Unterdrückten Trost und 
beteten im Namen Buddhas, des höchsten Wundertäters. Einige von ihnen, 
die sich auf Verschwörungen einließen oder schwarze Magie ausübten, wur- 
den durch die Regierung unterdrückt. Die Zentralregierung erließ Edikte 
in den Jahren 701, 717, 729 und 764, in denen sie die Mönche und Non- 
nen ermahnte, sich an das So-ni Ryo (Vorschriften für Priester und Laien) 
zu halten und sich nicht auf zweifelhafte Tätigkeiten einzulassen. Doch 
waren solche Bestimmungen nicht immer wirksam genug, um das Treiben 
der ubasoku einzuschränken. 

Indessen waren nicht alle diese buddhistischen Einzelgänger unerwünschte 
Elemente. Viele von ihnen waren nicht nur wegen ihrer charismatischen 
Kraft und ihren schamanistischen Wahrsagungen berühmt, sondern auch 
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wegen den von ihnen eingeführten Sozialreformen und dem Bau von 
Brücken und Straßen und dem Graben von Bewässerungsteichen und 
-gräben. Ihr Einfluß war während der Nara-Epoche bei den Bauern und 
dem Volk äußerst stark. Aus diesem Grunde konnte die Regierung und 
die orthodoxe buddhistische Hierarchie die ubasoku nicht einfach igno- 
tieren, besonders wenn sie die Unterstützung des Volkes in den äußeren 
Provinzen für den Bau kostspieliger Tempel und Regierungsgebäude in 
der Hauptstadt benötigte. Einige der fahrenden buddhistischen Asketen 
und Eremiten übten Kritik an der religiösen Korruption der Hauptstadt 
und behaupteten, ihr Weg, später Bosatsu-do (Pfad zum Boddhisattvatum) 
oder Hijiri-do (Pfad der heiligen Männer) genannt, sei der wahre Pfad 
des Heils.S Die orthodoxen Buddhisten stellten sich gegen einen Heils- 
pfad außerhalb des Samgha (der buddhistischen Gemeinschaft), aber sie 
waren gezwungen, mit den Asketen weitgehende Kompromisse einzugehen, 
da diese bei den Massen Ansehen und Unterstützung genossen. Diese Ent- 
wicklung zeigt sich deutlich in der wichtigen Rolle, die Gyogi Bosatsu 
(670—749) im Zusammenhang mit dem Bau der nationalen Kathedrale 
Todai-ji spielte. 

Es geschah, daß der Kaiser Shomu sich zum Lochana-Buddha hingezogen 
fühlte, der Zentralgestalt in der Kegon oder Avatamsaka-Schrift. Er 
wurde auf seinem Hochsitz abgebildet, von himmlischen Wesen umgeben, 
von denen jedes seinen Glanz mitbrachte, um ihn mit Lochanas kosmischem 
Glanz zu verschmelzen. Es ist dieses Bild himmlischer Ruhe, das der Kai- 
ser in seinem irdischen Reich herzustellen versuchte. So plante er den Bau 
einer großen Statue, die Tausende von frommen Gläubigen, die alle ihre 
Dienste darbrachten, errichten sollten. Demgemäß wurden die Provinzial- 
beamten angewiesen, die Untertanen nicht mit Fronarbeit oder Steuern 
zu quälen. Aber die Hoffnung des Kaisers erfüllte sich nicht. Die Bauern 
mußten gezwungen werden, aus den fernen Provinzen zu kommen, und 
viele starben unterwegs vor Hunger. Diejenigen, die die Reise überstan- 
den, wurden schlecht behandelt; es sah aus, als ob das Unternehmen schei- 
tern müsse. 

In dieser Lage erkannte der Kaiser die Notwendigkeit, die Mitwirkung 
und die Hilfe der gläubigen Massen zu erhalten, und er ernannte Gyogi 
zum Erzbischof. Wir wissen nicht viel über Gyogi, nur daß er Führer 
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und Sprecher der freien buddhistischen Asketen und Schamanen war. Im 
Jahre 717 wurde Gyogi festgenommen, weil er den Bauern die Doktrin 
der verdienstlichen Werke (punya) gepredigt hatte. Die orthodoxen Geist- 
lichen diskreditierten den Weg des heiligen Mannes (Hijiri-do), den Gyogi 
befürwortete, aber fromme Bauern nannten ihn wegen seiner philanthro- 
pischen Werke bosatsu (Bodhisattva). Seine Predigten waren direkt und 
persönlich und gründeten auf dem einfachen Thema »Heilung durch 
Amida«. Die Tatsache, daß Gyogi, der weder im Ausland gelernt hatte, 
noch in der buddhistischen Hierarchie ein Amt ausübte, zum Erzbischof 
ernannt wurde, und daß er sämtliche orthodoxe Geistliche hinter sich ließ, 
wirft ein Licht auf seine Bedeutung und auch auf die religiös-politische 
Situation seiner Zeit. 

Nach der Legende wurde Gyogi zu dem großen Schrein von Ise gesandt. 
Er brachte eine buddhistische Reliquie als Gabe an die Sonnengöttin mit. 
Dort erhielt er ein für den Bau der Statue des Lochana Buddha günstiges 
Orakel. Darauf reiste Gyogi im Land umher und sammelte im Volk Opfer- 
gaben für dieses Vorhaben. So wurde dank Gyogis Unternehmungsgeist 
und der Mitwirkung von Shinto-Geistlichen und buddhistischen Schama- 
nen, Asketen und Eremiten im Jahre 749 die Kolossalstatue des Lochana- 
Buddha vollendet und drei Jahre später mit Pomp und Glanz eingeweiht. 
Ihm folgten einige der ubasoku-zenji, indem sie in die orthodoxe buddhi- 
stische Hierarchie eintraten. Später wurde ein schamanistischer buddhisti- 
scher Priester, Dokio, für eine kurze Zeit der tatsächliche Beherrscher Ja- 
pans. Andere jedoch blieben weiterhin Einzelgänger und suchten das Heil 
außerhalb der offiziellen buddhistischen Gemeinschaft. Sie nahmen strenge 
Disziplin in den Bergen auf sich und lehrten die Massen den einfachen 
und direkten Glauben an Buddha. Aus dieser Tradition, dem buddhisti- 
schen Gegenstück des primitiven Schamanismus, kam der schöpferische 
Impuls für die spätere Geschichte der japanischen Religionen. 


(Aus dem Englischen übersetzt von Philipp Wolff-Windegg) 


1 Sir George B. Sansom, »Foreword« in Edwin O. Reischauer, Japan — Past and 
Present (New York 1953), S. VII. — ®? Henry Goodman (Herausg.), The Selected 
Writings of Lafcadio Hearn (New York 1949), S. 400. — ® Sir Charles Eliot, Japanese 
Buddhism (New York 1959), S. 179. — * D. C. Holton, Modern Japan and Shinto 
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ch sah meinen Vulkan zum ersten Mal vom Flugzeug aus, eine 

kleine Vulkaninsel im Golf von Kagoshima am Südzipfel von 

Kyushu, der südlichsten der vier Hauptinseln Japans. 

Er lag unter uns wie ein vollendetes Kunstwerk. Drei steil aus dem 
Meer ragende Gipfel, zu einem Massiv sich vereinend, bildeten hier 
den Kern und die Achse eines wundersamen Eilands. Drei Krater, tief 
und von vollendetem Kreisrund, ragten uns entgegen — zwei erloschen, 
der dritte höchst aktiv, wie die immer neu aufsteigenden, stets 
wechselnden weißen Rauchwolken bekundeten. Die Bergflanken des 
Vulkans waren nach Osten und Westen hin aufgerissen und hatten 
immer neue gewaltige Lavaströme, nunmehr in starrender Schwärze 
fest geronnen, in zahllosen Zungen ins Meer entsandt. Aber rechts 
und links von den erstarrten Lavaströmen sproßte der Kiefernwald in 
verschiedenen Schattierungen des Grüns je nach Alter der Bestände, 
und dort, wo der steile Bergabsturz in zart auslaufendem Schwung 
bis zum Meer hinabglitt, tauchten in dem flacheren Vorland der Küste 
entlang zwischen den Lavazungen die Dörfer, Siedlungen und Bambus- 
haine auf, umrahmt von den Terrassen der Reisfelder und der Oran- 
gengärten. 

Später, als wir langsam unter dem Gezitter des schwer stoßenden 
Dieselmotors über den Golf von Kagoshima dem Vulkan entgegen- 
fuhren, erschien er noch größer, noch majestätischer als vom Flugzeug 
aus. Sein Fuß reichte von einem Ende des Horizontes zum andern, er 
stieg aus dem Meer auf wie eine gewaltige Esse. 

Es dämmerte schon, als das Boot zwischen zwei schwarzen Lava-Land- 
zungen in eine schmale steile Bucht hineinfuhr, an deren Absturz weiße 
Häuser mit matt erleuchteten Papierscheiben wie angeklebt hingen. Den 
offenen Schiebefenstern in den untersten Stockwerken der Häuser entquollen 
weiße Dampfwolken — offensichtlich waren hier die heißen Quellen des 
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Vulkans, mein eigentliches Reiseziel. Eine Hafenmole war nicht vorhan- 
den. Der Bootsmann legte ein Brett mit ein paar Querleisten, das ganze 
so schmal und schwankend wie eine Hühnerleiter, vom tanzenden Boot 
auf den nächsten Felsbrocken am Strand, ich balancierte hinunter und war 
auf dem Vulkan gelandet. Das war meine erste Berührung. Später bin ich 
viel spazierengegangen, bei Sonnenschein, bei Sturm, bei tropisch warmem 
Regen, bei Sonnenaufgang, bei Sonnenuntergang, in den Terrassengärten, 
in den Lavafeldern, deren messerscharfe Kanten sich jedem Spaziergänger 
so energisch widersetzen und selbst die Lederschuhe zerschneiden, bin zu 
den Dörfern in den Buchten hinuntergeklettert, in die Bergwälder hinauf- 
gestiegen, nur den Krater habe ich gemieden. Er hat schon zu viele Be- 
sucher verschlungen, und seine Ausbrüche sind unberechenbar; wenn erst 
die zentnerschweren Lavabrocken aus der plötzlich steil aufschießenden, 
bei schweren Ausbrüchen drohend schwärzlich und dunkelbraun verfärbten 
Wolke niedersausen und der Hagel von Lapilli und glühendheißen Bims- 
steinen um einen herabprasselt, ist es zu spät. 


Der Vulkan ist ein Abbild der Natur- und Menschengeschichte. Unsere 
moderne Geschichtsbetrachtung setzt in ihrer Einstellung auf den Menschen 
als den ausschließlichen Akteur oder Leidtragenden der Geschichte voraus, 
die Geschichte spiele sich auf einem festen, unveränderlichen Grunde ab. 
Sie vergißt vollständig, daß dieser Grund die Natur ist, und schildert eine 
Menschheitsgeschichte als eine Art von Sandkastenspiel, in dem sich die 
Menschen in einer fertigen, in sich selbst geschichtslosen Umgebung be- 
wegen. Die Natur spielt in unserem modernen Geschichtsbild keine Rolle. 
Erst auf einem Vulkan wird einem wieder klar, daß auch der naturhafte 
Grund unserer Menschengeschichte seine eigene Geschichte hat, daß die 
Geschichte der Natur einen wesentlichen Anteil an der Geschichte des 
Menschen hat. Die antiken und mittelalterlichen Historiker und Chro- 
nisten, die gewichtige Naturereignisse gewissenhaft verzeichnen, hatten 
noch ein Wissen um diese inneren Beziehungen zwischen der Natur- und 
der Menschengeschichte. Wir haben sie meist vergessen. In Wirklichkeit 
ist dieser innere Zusammenhang zwischen Natur- und Menschengeschichte 
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immer vorhanden, nur hat die Naturgeschichte andere Zentren und 
Aktionsfelder, in denen sich ihre Tätigkeit sichtbar entfaltet, als die 
Menschengeschichte. Die beiden Zeitmaße und Aktionskreise scheinen sich 
nur selten zu berühren, so selten, daß die Historiker der Menschen- 
geschichte glauben, sie ignorieren zu können. Trotzdem lassen sich 
die Zeiten der Natur und der Menschen und die Tätigkeit beider nicht 
trennen. 
So eine kleine Vulkaninsel mit ihrem wechselvollen Ineinander und Mit- 
einander von Natur- und Menschengeschichte ist im Grunde ein Mikro- 
kosmos der Geschichte überhaupt, in dem diese inneren Zusammenhänge 
zwischen beiden auf dramatische Weise vordemonstriert werden. Hier 
zeigen sich die beiden Aspekte des gegenseitigen Verhältnisses in der ein- 
drucksvollsten Form. 
Auf der einen Seite wird gerade hier im Schatten der ständig drohenden 
Rauchwolken des Vulkans klar, wie stark die Natur durch ihre unablässige 
dynamische Einwirkung das menschliche Leben beherrscht und formt. 
Immer neue Ausbrüche vernichten durch die Jahrhunderte hindurch immer 
wieder das Menschenwerk — die schmalen Pfade und die Schilfhütten 
der frühgeschichtlichen Insulaner, die gepflasterten Reit- und Sänftenwege 
und die Villen der Samurais, die betonierten Autostraßen und die Eisen- 
konstruktionen der modernen Hotels — und der immer wieder zitternde 
und berstende Berg bestimmt aufs stärkste die Lebensweise der Menschen 
in ihrer ganzen Breite bis hinein in die Einzelheiten des Baus der in sich 
elastischen Holzhäuser mit ihren leichten Dachkonstruktionen. 
Aber auch die andere Seite der Geschichte wird hier deutlich: Die heroisch 
zähe, unentwegte Selbstbehauptung des Menschen teils in Anpassung an 
die Natur, teils in seinen unablässigen Versuchen, sie zu bändigen. Die 
Anpassung erscheint hier in um so bewundernswürdigerer Form, als die 
Landnot und Übervölkerung die Menschen zwingt, den Vulkan möglichst 
intensiv zu besiedeln, selbst wenn er durch die periodischen Großaus- 
brüche die ganze Insel für einige Zeit unbewohnbar macht und die Masse 
und Glut der ausbrechenden Lavaströme und die Gewalt der nieder- 
gehenden Stein- und Aschenregen vorübergehend nicht nur die Wohnge- 
bäude, sondern auch den Baumbestand und die Felder vernichten. Immer 
"wieder nach solchen verwüstenden Ausbrüchen wird der Berg gestürmt, 
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bezähmt, besiedelt, terrassiert; die Weizenfelder — es wird hier meist 
nicht Reis, sondern ein besonders ertragreicher Weizen angebaut — sind 
wahrhaft dem Berg abgerungen. 

Da ist meist nur wenig zusammenhängendes bebaubares Land. Jedes Stück 
Land muß erst eingeebnet und durch Terrassen befestigt werden. Große, 
mächtige Lavabrocken von phantastischer Gestalt bedecken die Hänge. 
Aber zwischen den Brocken wird, oft nur eine einzige Furche schmal, die 
Erde gesammelt und bepflanzt, durch kleine Dämme wird an Stellen, an 
denen das Regenwasser durchströmt, die abgespülte Erde aufgefangen und 
sofort durch Bepflanzung befestigt, und bis an die äußerste Gefahren- 
grenze hin sieht man im Geröll des zerrissenen, vom jungen Wald über- 
wachsenen Vulkanabhangs die Hütten und Häuschen der Bauern, die dem 
Berg Jahr für Jahr hier ein Fleckchen, dort ein Fleckchen Land abringen 
und die durch Verwitterung neu sich bildende Erdkrume zusammenkratzen, 
bis wieder hier ein kleines Weizenfeldchen, dort ein Kirschgärtchen, dort 
ein Rettichbeet entsteht und der junge Boden seinen reichen Segen spendet. 
Neue Straßen ziehen sich durch die jungen Lavaströme, neue Brücken über- 
queren die neu aufgerissenen Rinnsale, die der tropische Regen in wilde 
Sturzbäche verwandelt, die neuen und die alten Flüsse werden neu ge- 
faßt, um das kostbare Land vor Überschwemmung zu schützen, und all 
dies geschieht angesichts immer neuer Veränderungen, die tief in das Leben 
der ganzen Inselgemeinschaft eingreifen. So hat einer der letzten Groß- 
ausbrüche dazu geführt, daß die Lavamassen bis hinüber an den Fuß des 
gewaltigen quadratischen Felsmassivs des Festlandes brandeten und erstar- 
rend eine Landbrücke nach Osten hin bildeten, auf der sich heute eine in 
die Lavafelsen hineingesprengte Autostraße hinzieht, die einen Strom von 
Autobussen mit Besuchern und Feriengästen auf die Insel führt. 

Und das alles spielt sich ab unter den dramatischen Wandlungen der 
Menschengeschichte, die neben der Naturgeschichte dieses bewegten Berges 
einhergeht und untrennbar mit ihr verschlungen ist, zumal in den letzten 
Jahrzehnten. So bildete die Insel mit ihren zahllosen tiefen Buchten, 
ihren geschützten Felsschluchten und Lavaklüften im letzten Krieg einen 
ausgezeichneten U-Bootsstützpunkt der japanischen Marine, die zudem an 
vielen Stellen tiefe Stollen in den Berg sprengte, und lenkte deshalb die 
Bombardierung durch die amerikanischen Flieger auf sich. Neue Sitten, 
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neue Lebensformen zogen nach Kriegsende ein, immer wieder aufs neue 
den besonderen Lebensbedingungen angepaßt — wahrlich ein Mikrokos- 
mos der Natur- und Weltgeschichte. 


Der Vulkan brachte mir ein Gespräch in Erinnerung, das einige Jahre zu- 
rückliegt und in einemkleinen württembergischen Landstädtchen im Hause 
eines schwäbischen Fabrikanten stattfand. Wir unterhielten uns über reli- 
giöse Fragen, und einer brachte die Rede darauf, was wohl die gegen- 
wärtige tiefe Beunruhigung der Welt im Licht der christlichen Endzeit- 
erwartung zu bedeuten habe. Da zeigte der Hausherr, der aus der theo- 
sophischen Schule des schwäbischen Pietismus vom Schlage Friedrich 
Christoph Oetingers war, auf den Globus, der auf dem Fensterbrett stand, 
und sagte: »Ich bin jeden Morgen froh, daß nicht mehr Erdbeben und 
Seebeben passieren, nicht mehr Meteore und Kometen herunterfallen, und 
daß es nicht mehr Gewitter und Naturkatastrophen gibt, und daß unsere 
Erde so ruhig und bray durch den Weltenraum segelt.« Diese Worte, hinter 
denen die Tradition einer in der offiziellen Theologie längst vergessenen 
christlichen Naturtheologie steht, berühren eine Erkenntnis, die mir erst 
hier wieder in ihrer ganzen Bedeutung aufging. Es ist erstaunlich, wie 
schmal und umgrenzt und wie ständig bedroht der Bereich von natür- 
lichen Bedingungen ist, unter denen menschliches Leben überhaupt möglich 
ist. Ein paar Wärmegrade der Jahresdurchschnittstemperatur mehr oder 
weniger an einem Ort — und die menschliche Existenz wird physisch un- 
möglich. Eine Erhöhung oder Verringerung des durchschnittlichen Luft- 
drucks oder der Niederschläge an einem Ort um einige Striche, und das 
menschliche Leben hört auf. Eine geringe Veränderung der Meeresspiegel- 
höhe, und weite Landmassen versinken unter dem Wasser. 

Erst auf einem Vulkan erinnert man sich wieder mit einem gewissen Schau- 
dern daran, daß wir auf einem höchst dünnen geronnenen Häutchen 
leben, das über eine Kugel voller gewaltiger kosmischer Energien gespannt 
ist, auf einem höchst explosiven, schwach verkrusteten Feuerball, bei dem 
es einen nur wundert, daß er nicht öfters explodiert und seine Kruste 
sprengt. 

Die Alten haben um die einzigartigen Voraussetzungen unseres Lebens 
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sehr wohl gewußt und haben sie als ein Zeichen der göttlichen Vorsehung 
betrachtet, und auch die alte Kirche wußte noch um dieses Geheimnis, 
wenn sie mit den Worten des heiligen Chrysostomos in das Gebet um den 
Frieden der Welt die Bitte um gesunde Luft, um Gedeihen und Fruchtbar- 
keit der Erde miteinschloß. In den späteren, vor allem den nachreforma- 
torischen Jahrhunderten ist der Glaube an die göttliche Vorsehung seines 
ganzen kosmischen Gehalts entleert worden, es ist nur der Glaube an die 
persönliche Vorsehung übriggeblieben, die das einzelne Individuum be- 
trifft. 

In Wirklichkeit ist aber der Blick auf die kosmischen Grundlagen des 
menschlichen Daseins der ursprüngliche und erste Grund des Vorsehungs- 
glaubens und ist aus einem religiösen Verständnis dieser naturhaften 
Grundlagen unseres Seins erwachsen. Es ist tatsächlich ein Wunder, daß 
nicht mehr Kontinente einstürzen oder aus dem Meer auftauchen, daß die 
innere Glut der Erde, die brodelnde feurige Flut nicht an mehr Stellen 
und häufiger durchbricht, daß nicht mehr Land in die Tiefe versinkt und 
mehr Inseln donnernd und rauchend aus dem Meer aufsteigen, daß nicht 
mehr Springfluten unsere Küsten verheeren, nicht mehr vulkanische Aschen- 
und Steinregen auf uns niederprasseln und größere Meteore auf uns herab- 
stürzen. Es wurde offenbar ein verhältnismäßig ruhiger Augenblick der 
Naturgeschichte ausersehen, um die Menschheit auf diesem Globus sich mit 
allem Lärm und Tumult ausbreiten zu lassen. Noch zeugen die offenen 
Krater von hunderten erloschener Vulkane im nächsten Umkreis davon, 
daß es vor gar nicht allzu langer Zeit hier auf der Erdoberfläche so lebhaft 
zuging, daß für Menschen kein Platz war, und ein kleiner Vulkan belehrt 
uns durch seine gelegentlichen donnernden Ausbrüche, wie es wohl zu- 
gehen könnte, wenn unser Kosmos sich nicht an das göttliche Stillhalteab- 
kommen hielte. 

In diesem Lande, in dem die Naturphilosophie so tief mit der Religion 
verknüpft ist und in dem die Erlösungsidee Buddhas so tiefe Wurzeln 
gefaßt hat, die in die Erlösung nicht nur den Menschen, sondern das ganze 
Universum und alles Lebendige einbezogen sieht, wird einem erst deut- 
lich, wie sehr unser modernes Christentum mit seiner einseitig auf die 
menschliche Person und ihre individuelle Seligkeit bezogenen Erlösungs- 
und Gnadenlehre von der ursprünglichen kosmischen Universalität des 
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christlichen Glaubens entfernt ist, der etwas davon weiß, daß »die Himmel 
des Ewigen Ehre rühmen und daß das Land seines Ruhmes voll ist«, und 
daß nicht nur der Mensch, sondern die ganze Schöpfung, das ganze Uni- 
versum auf den kommenden Tag der Erlösung hinstöhnt. Vorsehung setzt 
nicht erst dort ein, wo Gott unsere individuellen persönlichen Wege lenkt, 
und Gnade nicht erst dort, wo er einen armen Sünder rettet, sondern Vor- 
sehung und Gnade reichen, wie die Alten mit ihrer Lehre von der »natür- 
lichen Gnade« noch wußten, hinein in die tiefsten naturhaften Schichten 
unseres Seins, in unsere irdische Leiblichkeit, bis hinein in den Leib der 
Erde, der unser Leib ist, aus der wir genommen sind und in die wir wie- 
der zurückkehren in jenem höheren kosmischen Sinn der Einheit des 
Lebens. Die geistige Seite des Lebens ist nur der andere Aspekt seiner 
naturhaften Seite und hängt unmittelbar mit der Selbstoffenbarung des 
lebendigen Gottes zusammen, die in sich das Reich der Natur wie das 
Reich des Geistes, oder besser gesagt die Geschichte der Natur wie die 
der Menschheit, die Naturgeschichte wie die Heilsgeschichte umfaßt. 
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Noch an einem andern Punkt hat mir mein Vulkan die alte schwäbische 
Naturtheologie und meinen hochverehrten Friedrich Christoph Oetinger 
in Erinnerung gebracht. Oetinger hat seine christliche Naturbetrachtung 
und seine Gedanken über die Selbstoffenbarung Gottes in einem Buch über 
die kabbalistische Lehrtafel der Prinzessin Antonia niedergelegt, das mit 
einer Abhandlung über die heißen Quellen beginnt, und er gibt sich darin 
Betrachtungen über die Frage hin, wie es wohl zugehe, daß die heißen 
Quellen allzumeist nur in einer solchen Temperatur und einer solchen mine- 
ralischen Beschaffenheit dem Innern der Erde entspringen, daß sie dem 
Menschen zu Nutz und Frommen dienen und man zum Beispiel in Würt- 
temberg zur Bezeichnung einer gemäßen, angenehmen, bekömmlichen und 
heilsamen Sache die Redewendung gebrauche: »Grad recht wie’s Wildbad«, 
nämlich wie die warme Quelle des Wildbads im Schwarzwald, die in der 
richtigen und bekömmlichen Badetemperatur dem Innern der Erde ent- 
quillt. 

Nun würde mancher meiner schwäbischen Landsleute es wohl eher als eine 
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Strafe denn als ein Vergnügen empfinden, wenn man ihn in ein Wasser 
von gleichen Hitzegraden stieße, wie es hier aus dem Lavafelsen in das 
große Badebecken sprudelt, und auch ich selbst konnte zuerst einige er- 
schreckte Abwehrbewegungen nicht unterdrücken, als ich zum ersten Mal 
in das Bassin hineinstieg, in das sich der dampfende Heilquell ergießt. 
Jedoch das heroische Vorbild der Japaner, die zu zwölft bis zum Hals 
mit untergeschlagenen Beinen wie die Buddhas, splitternackt wie die Frösche 
und rot wie die Krebse in dem dampfenden Becken saßen, ermunterte mich, 
ihnen gleichzutun und mich zu ihnen zu setzen. Recht heiß gilt hier als 
»grad recht wie’s Wildbad«, und schon die kleinen Jungen und Mädchen, 
denen eine besorgte deutsche Mutter wohl eher den sicheren Tod in einem 
solchen Bad prophezeite, stürzen sich so unbefangen in die heiße Flut wie 
ihre Altersgenossen bei uns in den Bodensee im August, und wenn man 
sich daran gewöhnt hat, kommt man so weit, es in der Tat wunderbar 
zu finden, daß ein so köstlicher und bekömmlicher Quell ständig dem- 
selben Vulkan entspringt, der aus demselben Inneren von Zeit zu Zeit rie- 
sige Ströme glühender, kochender, die ganze Bergfront sich herabwälzen- 
der Lava entläßt und täglich glühendes Gestein in die Lüfte schleudert. 
Und so ist es überall in Japan: rings im Umkreis um die vielen erlosche- 
' nen und die zahlreichen aktiven Vulkane entspringen unzählige heiße 
Quellen, alle »grad recht wie’s Wildbad«, jede mit einer andern guten 
Eigenschaft, alle mit bekömmlichen Dosen und Mischungen heilsamer Mine- 
ralien und Salze, und dieselben Vulkane, die sich so zornig und gewalt- 
sam in ihren gelegentlichen Ausbrüchen gebärden, lassen sich friedfertig 
und geduldig von zahllosen geschäftstüchtigen Badewirten und Hoteliers 
anzapfen und ihre heilenden heißen Wasser in hübsch gekachelte Bassins 
lenken. Und nicht nur dies, sondern die Badehallen sind meistens so ange- 
legt, daß man durch die aus lauter verglasten Schiebetüren bestehenden 
Wände, im Wasser bis zum Halse sitzend, am besten in der erwähnten 
Buddhahaltung, einen herrlichen Ausblick auf den rauchenden Vulkan sel- 
ber hat und so gleichzeitig die wohltätige Seite jener Urmacht genießt, 
die sich in den rauchenden Wolken und Feuersäulen so gewalttätig und 
vernichtend äußert. 

Offensichtlich ist hier eine innere Zuordnung des Menschen zu seinem 
Kosmos, des Kosmos zu seinem Menschen am Werke, und es istkein Wun- 
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der, daß die alte Medizin so stark mit den Bädern und heißen Quellen 
verknüpft war, bis hin zu Paracelsus, der seine noch ganz im kosmischen 
Denken verwurzelte Medizin aus dem Geheimnis der heißen Quellen des 
Graubündnerlandes schöpfte. Auch der Zusammenhang der heißen Quel- 
len mit dem archaischen Naturkultus wird hier unmittelbar einleuchtend 
— wie die antiken Bäder mit dem Asklepius-Kult verknüpft waren, so 
besteht eine enge Verbindung zwischen den japanischen »Onsen« (Bad) 
und dem Shintoismus, und noch heute kann man gelegentlich in den 
Nischen der alten japanischen Onsen, aus denen unter Kiefern und Pal- 
men der heiße Quell entspringt, den mannsgroßen Phallus stehen sehen, 
vom Dampf der heißen Quelle umwölkt, als ein Erinnerungsmal an eine 
Zeit vorbuddhistischer Naturkulte, in der noch kein Buddha das Verfallen- 
sein an den kosmischen Zyklus von Zeugen und Vergehen als den Fluch 
des Daseins entlarvt hatte. 
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Das Sprichwort vom »Tanz auf dem Vulkan« trifft für meine Vulkan- 
insel nicht zu, wenigstens in dem Sinn, den die Redensart bei uns hat. 
Das Leben hier hat etwas Gemütliches, etwas Geruhsames, durchaus nichts 
Hektisches. Es wird zwar viel getanzt auf dieser Insel — alte Volks- 
tänze, mit unendlich oft sich wiederholenden monotonen Melodien, von 
der Trommel und Handpauke in einem sich immer mehr beschleunigen- 
den aufreizenden Rhythmus begleitet —, aber das Leben geht hier seinen 
ruhigen, disziplinierten, im Grund immer noch durch eine tausend Jahre 
alte konfuzianische Tradition bestimmten Gang. Und trotzdem hat der Vul- 
kan eine eigentümliche Auswirkung auf die Menschen. Er entwickelt eine 
Art von »natürlicher Eschatologie«. Man weiß, daß größere Ausbrüche, 
die die Insel vorübergehend unbewohnbar machen, durchschnittlich alle zehn 
bis zwanzig Jahre erfolgen — seit dem ersten datierbaren Ausbruch von 
1468 sind 27 große Eruptionen nachweisbar —, aber man weiß nie, wann 
der nächste kommen und ob der Berg sich an seinen früheren Plan halten 
wird. Die jüngsten Ausbrüche waren weitaus heftiger und umfassender als 
die früherer Jahrhunderte: das führt bereits eine Autobusfahrt durch die 
mit Jahresdaten markierten, mehr als zo kilometerlangen jungen Lava- 
felder dem Fremden eindrucksvoll vor Augen. 
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Dies schafft ein vielleicht schon ganz ins Unterbewußtsein abgedrängtes, 
aber um so tiefer eingeprägtes Wissen um die Ungesichertheit des mensch- 
lichen Daseins, um die Aussichtslosigkeit menschlichen Planens. Im Grunde 
ist es eigentlich ein Wahnsinn, unter solchen Umständen Häuser zu bauen, 
den Boden zu beackern, mühsam die Erde zu winzigen Feldern zusammen- 
zukratzen, Terrassen für die schmalen Äckerchen und Baumkulturen zu 
bauen, wo jeder Tag wieder alles zunichte machen kann. Trotzdemsind die 
Inselleute nicht nervöser als andere Japaner, sondern eher heiterer. Sie 
ähneln in vielen Äußerungen des Temperamentes und in vielen Festen den 
Neapolitanern, die in einer ähnlichen Situation am Fuße des weit harm- 
loseren und idyllischeren Vesuvs wohnen und deren Dasein beileibe nicht 
etwa durch die gelegentlichen Ausbrüche des Vesuvs gestört wurde, gegen 
dessen Zorn sie sich zudem durch den San Gennaro und die Madonna ge- 
feit wußten, sondern durch die Tatsache, daß der Vesuv, wie die meisten 
Neapolitaner steif und fest behaupten, anläßlich des Einmarsches der 
Amerikaner seine Tätigkeit einstellte und sich in einen ganz gewöhnlichen, 
langweiligen Berg zurückverwandelte. 

Schlimmeres könnte auch den Leuten von Sakurashima nicht passieren. 
Vorläufig raucht der Minami-dake noch gewaltig und schleudert alle paar 
Tage oder Stunden besonders hohe Eruptionswolken empor, und es be- 
stehen in dieser Hinsicht keinerlei Befürchtungen. Er hält die Spannung 
der »natürlichen Eschatologie« munter aufrecht und verschafft dem Leben 
hier jene besondere Sinnenfreudigkeit und Sorglosigkeit, mit der die un- 
verbesserliche und im Grunde ewig optimistische menschliche Natur auf 
die zur Gewohnheit gewordene totale Bedrohung ihrer Existenz zu reagie- 
ren pflegt, und die psychologisch und metaphysisch das Gegenteil von dem 
ist, was man bei uns in vulkanlosen Gegenden literarisch unter dem » Tanz 
auf dem Vulkan« versteht, weil sie im Grunde in einem stillen Einver- 
ständnis mit dem rauchenden, gewaltigen Herrn dort oben steht und bei 
aller Ungesichertheit in einem tiefen Vertrauen zum Kosmos lebt. 
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Dieses Vertrauen ist durchaus gerechtfertigt, denn der Vulkan ist freund- 
lich genug, die Menschen auf dem Boden seines Hoheitsgebietes durch 
seine einzigartige Fruchtbarkeit für alle Schäden seiner Zerstörung zu ent- 
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schädigen. Wie auf der vulkanischen Erde der Abhänge des Vesuvs der 
kraftvollste, feurigste und süßeste Wein Italiens wächst, so wachsen auf 
den Hängen des Vulkans von Sakurashima die größten Rettiche Japans. 
Ihre Größe ist so einzigartig, daß sie sogar das Kunstgewerbe beschäftigt: 
zahllose Holzpüppchen in bunter Bemalung, die die Auslagen und Schränke 
aller Kaufläden der Provinz Kagoshima füllen, zeigen in allen Größen 
die Bäuerin von Sakurashima in ihrem hübschen Arbeitskimono, auf dem 
Kopf den einen riesigen Rettich tragend. 

Man wird den Vergleich zwischen den »lacrimae Christi« des Vesuvs und 
dem Rettich von Sakurashima für unangebracht, ja für lästerlich halten, 
und in der Tat steht der Rettich in Deutschland in der Wert- und Rang- 
skala, die vom Backsteinkäse zum Kaviar führt, dem Backsteinkäse ziem- 
lich nahe, was durch die Tatsache bestätigt wird, daß er gern in Verbin- 
dung mit jenem sowohl angeboten wie genossen wird. Der soziologische 
Ort des Rettichs in der deutschen gastronomischen Kultur ist niedrig, 
seine Hauptkonsumstätten sind die dumpfen Bierkeller der Brauhäuser, 
und wo er sich höher emporarbeitet, die blauweiß gestreiften Bierzelte 
derselben Brauereien. 

Dies ist in Japan nicht der Fall. Der Rettich hat sich schon vor einem 
Jahrtausend die Küche des kaiserlichen Hofes erobert, ist in die Schlösser 
der Daimios vorgedrungen und hat an der Tafel der Samurais seinen Ein- 
zug gehalten. Er wird auf eine unglaublich vielseitige Art zubereitet und 
meist in einer zu einer feinen Creme geriebenen Form verzehrt. Beson- 
ders zu den zahlreichen Formen, in denen der Rohfisch serviert wird, ist 
er eine unerläßliche Zutat — er wird in fein geschabtem Zustand in die 
Sauce gerieben, in die man die Rohfischscheiben eintunkt, bevor man sie 
verspeist. Er wird als haarfein geraspelter Salat roh gegessen, in dünnen 
Scheiben als Gemüse gekocht, in dickeren Scheiben in einem Eierteig in 
kochendem Öl gebraten und als Tempura genossen, kurz, er hat seinen 
vollen Anteil an der durch einen tausendjährigen Feudalismus zum höch- 
sten Raffinement entwickelten japanischen Küche. Vor allem aber wird er 
gepickelt, d.h. in feine Scheibchen zerschnitten, in eine Lauge gelegt und 
als Zutat in kleinen Schälchen zum Reis serviert und bildet wohl die ver- 
breitetste Zutat zu diesem Urnahrungsmittel der 90 Millionen Bewohner 


der japanischen Inseln. 
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In dieser Form stellt er auch einen wichtigen Bestandteil in der geistlichen 
Disziplin des buddhistischen Mönchtums dar. Ich wurde in einem Zen- 
Kloster von einem mönchischen Freund darüber belehrt, daß der Novize 
unter anderem die schwere Aufgabe erlernen muß, die gepickelten Rettich- 
scheibchen zu essen, ohne daß es kracht. Der Kontrast zwischen dem fröh- 
lichen Rettichkrachen, das einen unvergeßlichen Bestandteil der Lautfülle 
des Münchener Hofbräuhauskellers bildet und das in Bayern geradezu als 
eine Attraktion des Rettichessens, als Gradmesser der Güte und Frische 
dieses Wurzelgewächses betrachtet wird — der Rettich muß krachen —, 
und zwischen dem lautlosen Verspeisen der gepickelten Rettichscheibchen 
beim stillen Mahl in einem buddhistischen Refektorium, eine Lautlosig- 
keit, die das Produkt einer jahrelangen mit Meditation verbundenen Askese 
darstellt, veranschaulicht wohl am besten den abgrundtiefen Unterschied 
der Bedeutung und des sozialen und geistigen Ranges des Rettichs in der 
westlichen und östlichen Kultur. 

Erst von hier aus wird man auch die Bedeutung der großen Rettiche von 
Sakurashima ermessen. Es ist geradezu unglaublich, wie viele Pickels man aus 
einem einzigen solcher Rettiche herstellen kann. Die Schnitzel eines ein- 
zigen dieser gewaltigen, bis zu einem halben Zentner schweren Ungetüme 
vermögen den Lebensgenuß und die Lebensfreude einer vielköpfigen Groß- 
familie für lange Wochen in der Form täglicher pikanter Zutat zu dem 
monotonen Reis zu erhöhen. In geriebenem Zustand füllt ein solcher 
Riesenrettich ein großes Faß und verwandelt sich für seine dankbaren Kon- 
sumenten in ungezählte Schälchen und unzählige Freuden. 

Aber nicht nur die Rettiche gedeihen in dieser exzeptionellen Form vul- 
kanischer Größe. Auch den grapefruitähnlichen Orangen und den Man- 
darinen gibt die vulkanische Erde eine besondere Größe und einen be- 
sonderen Wohlgeschmack. Die Kohlköpfe formen sich zu riesigen Häup- 
tern, die Biwa-Frucht schießt besonders süß und saftig auf an den dunkel- 
grünen, langblättrigen, auf der Unterseite der Blätter silbrig schimmern- 
den Bäumen, die die Hänge und Schluchten bedecken, und auch die Blu- 
men haben einen besonderen Duft und eine besondere Leuchtkraft. Das 
Rot der Kamelien, die in großen Büschen unter den Kiefern, an den Wegen 
und zwischen den Reisfeldern und den Terrassen der Gärten entlang wach- 
sen, ist besonders strahlend zwischen den dunkelgrünen Blättern; die Veil- 
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chen, die überall an den Wegen und unter den Lavafelsen sprießen, haben 
einen besonders starken Duft und leuchten in einem tieferen, kräftigeren 
Violett, und auch die Schmetterlinge entfalten eine besondere Farbenfreude 
und Größe. Mehr Singvögel nisten in dem dichten Gebüsch der Abhänge, 
es gurrt und pfeift aus den Bambushainen, Wildtauben und dunkelgrüne 
Fasane flattern in großer Zahl hoch, wenn man durch den Bergwald spa- 
ziert, und über allem kreisen zahlreiche Falken in ruhigem Segelflug. 
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Es ist kein Wunder, daß in Japan der Bergkultus eine so gewaltige Aus- 
breitung erfahren hat und das religiöse Leben und das Naturgefühl so tief 
beeinflußt. Der Bergkult heftet sich vor allem an die Vulkane, und in der 
Tat, ein Vulkan ist kein Berg, sondern eine Person, ein Gott. Er raucht, 
er wird zornig, er schüttelt sich, er läßt die Erde erzittern, er stößt glü- 
hende Ströme aus, er speit ganze Inseln hervor, er schmückt sein Haupt 
mit immer neuen phantastischen Rauchmützen, er grollt und donnert. Die 
Menschen auf dem Vulkan leben in einem ständigen, nahen Umgang mit 
dem Numinosen, mit der göttlichen Macht in ihrer unberechenbaren, emo- 
tionalen, dynamischen, elementaren Form. Das Alte Testament liest sich 
mit neuen Augen auf einem Vulkan. Da taucht hinter dem Gott der Theo- 
logen, die seit zweitausend Jahren ihren Gottesbegriff in immer neuen 
Denkkategorien aus den Büchern des Alten Testamentes abzuleiten ver- 
suchen, der alte Vulkangott vom Sinai auf. 

»Als nun der dritte Tag kam und Morgen war, da hub sich ein Donnern 
und Blitzen und eine dicke Wolke auf dem Berge und ein Ton einer sehr 
starken Posaune; das ganze Volk aber, das im Lager war, erschrak. Und 
Mose führte das Volk aus dem Lager Gott entgegen, und sie traten unten 
an den Berg. Der ganze Berg Sinai aber rauchte, darum daß der Herr 
herab auf den Berg fuhr mit Feuer; und sein Rauch ging auf wie ein 
Rauch vom Ofen, daß der ganze Berg sehr bebte. Und der Posaune Ton 
ward immer stärker. Mose redete, und Gott antwortete ihm laut... Und 
alles Volk sah den Donner und Blitz und den Ton der Posaune und den 
Berg rauchen. Da sie aber solches sahen, flohen sie und traten von ferne. 
Aber Mose machte sich hinzu ins Dunkel, da Gott inne war.« (2. Mose 
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Hier wird auch die leuchtende Wolke verständlich, die bei Tag, und die 
feurige Säule, die bei Nacht das Volk auf seiner Wanderung durch die 
Wüste leitete. War doch durch die Jahrhunderte bis hin zum heutigen Tag 
die weiße Wolke, die tags über dem Vulkan von Sakurashima schwebt, 
und die Feuersäule, die nachts über ihm steht, das Zeichen und der Leit- 
punkt der Fischer und Seefahrer, zumal in den früheren Zeiten, in denen 
es noch keine technischen Orientierungsinstrumente gab, und selbst der 
Flugzeugpilot blickt von seiner langweiligen Instrumententafel auf und 
legt den Kopfhörer mit dem Summton der Richtwelle für eine Weile ab, 
wenn er in der Ferne über Gebirge und Meer Fahne oder Feuersäule des 
Vulkans als göttliches Richtzeichen auftauchen sieht. 

Das Gefühl für die Gegenwart des Numinosen ist durchtränkt von dem 
Gefühl für das Wunderbare und das Furchtbare, das die normalen Ord- 
nungen des Seins immer wieder aufhebt. Der Stein wird flüssig, der Berg 
regt sich, die Felsen schmelzen und wälzen sich in einem zähflüssigen 
Strom den Berg hinunter, die Luft verdickt sich zum Aschenregen. Steine 
und heiße Felsbrocken fallen vom Himmel, die Erde zittert und bebt, der 
Berg brüllt, der Wind ist voll mineralischen Rauches — nirgends wird so 
unmittelbar wie hier das Gefühl für das Furchtbare und Übermächtige des 
Göttlichen erweckt. Aber auch die andere Seite des Numinosen ist un- 
mittelbar gegenwärtig: das Furchtbare lockt, das Geheimnis zieht auf eine 
magische Weise an. Kein Verbot nützt. Immer wieder steigen die Leute 
hinauf zu dem Krater, dem der geheimnisvolle Rauch und das furchtbare 
Feuer entquillt, sie wollen immer wieder einen Blick tun hinein in die 
innerste Werkstätte des furchtbaren Geheimnisses, und immer wieder 
stürzen sich Menschen freiwillig in den brodelnden Schlund, hinein in den 
Sog des schrecklich schönen Nichts, das zugleich die überkochende Fülle 
1St. 
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